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انتقل الأدب» على المستوى العالمي» من كلاسي رسمي يبتعد عن واقع 
طبقات الأكثرية الاجتماعية» إلى رومانسي يقترب منها لكن بخياله دون عقلهء 
ویتوښجه إلى عواطفها دون تفكيرهاء إلى واقعيٌ يلتصق بحقائق الحياةء التصاقا 
کان سلبياً في البدايةء لأنه هدم بدلا من أن يبني» كا في الواقعية الفرنسية في 
القرن الماضي› ليتحول في هذا القرن إلى التصاق إمجابي لكنه يرتكز إلى الفكر 
المادي للانسان مذهاً ف الحياة ويغفل فيه الجوانب الروحية ذات الطاقات 
الإإنسانية اهائلة» وكانت هذه اخر صيحة من صيحات الواقعية ف الأدب. 


وما یزال الط الأدبي الإنساني في تحوله المستمر متداركاً ف کل خطوة 
من خطواته خطاً من ¿ أخطاء الماضي» فيسا. ثغرته وهو يسعى نحو الكمال سعياً 
ترسمه له تجربة الحياة الواقعيةٍ الخنية التي تستطيع أن تكشف له أخطاءه» مها 
أتى هذا الكشف متأخراً وبطيئاً. 

أن يصل الأدب إلى الواقعية الكاملة التى يسعى إليها تلقائياً بقَوًة 

تيار الحياة وتجارماء سيكتشف في النهاية أن الإسلام قد سبقه إلى إقرار تلك 
الواقعية الإنسانية التي يبحٹ عنا. 

لقد امتاز الأدب العربي على الآداب الأخحرى -منذ الجاهلية - بواقعيته 
المحبّبةء تلك الواقعيّة التي جعلت بعض المستشرقين يتهمونه ظلاً بالسطحية 
والافتقار إلى الخيال العميق والفلسفة المتكاملة» وحين جاء الإسلام كرس تلك 
الواقعية ولكنه دعا إلى تشذيبها وسد تغراتماء فدعا الشعراء إلى الصدق مع 


۸ الواقعية الإسلامية 
3 َ 


أنفسهم ومع مجتمعهم ونهاهم عن أن يقولوا ما لا يفعلون» ثم ميز الإسلام بین 
الصدق والقحة. فأن يعترف آئثم بإثمه أمام القاضي فهذا الصدق» أما أن 
يفضي به إلينا عن طريق الأدب. فيزينه بذلك في النفوس الضعيفةء فهذه 
القحة» وهی أشد إثا من الإثم الذي تصفه» وسيكون صاحبها من يبون أن 
تشيع الفاحثة في تفوس الؤمنين وقل : ہی تعالى نيا تحرمياً عن ذلك في کتابه 
العزيز وحذر منه ومن عواقبه الوخيمة. 

إن كل الدلائل تشير إلى أن الأدب في العام يتجه نحو تلك الواقعية 
الموضوعية - أو الإسلامية - التى أضحى العلم الحديث الآن يؤيدهاء وهي أن 
الإنسان ماد وروح معا وأ عنصر الروح يوشكڭ ان يطيح› في تدهوره 
السريعم» بحياة الإنسان الماذية نفسهاء إذا لم نتدارك سقوطه. وننقذه قبل فوات 
الأوان؛ من أجل ذلك نقول إن طموحنا نحو تحقين حركة أدب إسلامي 
لا يقتصر الآن على العام الإسلاميْ وحده» بل يتجاوزه إلى العام أجمع» وحين 
يجد العالم نفسه وقد التقت تجاربه الأدبية القاسية التي خاضها على مدى آلاف 
السنين» وعبر عشرات المذاهب الفنية المختلفةء مع حقائق الاسلام المذهلة 
وقواعده الإانسانية ف الأدب. وهي التي لا يأتيها الباطل من بين یدیا ولا من 
خلفهاء حينذاك سيكون اكتشاف هذه الحقيقة مطية العام کله نحو الإإسلام» 
وقد بدأت تباشير هذا الفجر تلوح ف الأفق على يدي كبار أدباء الغرب 
وعلمائه ومفکریه» الذين بدأوا يتساقطون واحداً إثر أخر في أحضان الإسلام 
الدافئة » وواقعيته المنكاملة . 

د. أحمر بسام ساعي 
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الرائع والممه رالمل 


رغم آنا 5 سعينا وراء إيجاد المصطلح النقدي الإسلامي - نحاول 
التحرر ما استطعنا من أسر المصطلح الغربي» الشديد التحكم بلغتنا النقديةء 
فإن مصطلح E‏ أكثر هذه الصطلحات تعقيداً و تشابکا وإحراجاً للناقد 
الإسلامي الباحث عن الحقيقة الموضوعية العليا في أدب ومدارسه النقدية. 


إن فكرة إجاد مصطاح پستوعب مځات الكثاب والشعراء» ویوخد 
ا تاهاتم المتباينة» ب معا ف سلة واحدة اسمها «المذهب الأدبي» ؛ فكرة 
قسرية ف الأصل» سبق سہں أن حيرت الآدباء والفنانن والنقاد حميعاً ني الغرب» 
حين وضعوا بداية مصطلح «الكلاسية) ف القرن السابح عشر» من غر أن 
يستطيعوا «ضبط» کل الكلاسيين تحت قواعدها الرصينة القاسية . 

وحين ترد الأدباء والفنانون على هذه القواعد في بدايات القرن التاسع 
عشر» وراحوا يوجهون ضرباتہم القاتلة إل الكلاسيةء کانت ردود الفعل ف 
أنفسهم متباينة ختلفة احتلاف الحهة التي سقطت ضرباتهم عليها في جسد 
الكلاسية. 

وع هذا الثباين الشديد في الانعكاسات ‏ والتباعد الواضصح ف 
المنطلقات › أطلق على ردود الفعلٍ تلك مصطلح نقدیٰ واحدٌ احتوى الأشتات 
المتغايرة ا لمتنافرة تنافراً موف کشیراً ذلك الذي عرفته الكلاسية من قبل › وکان 
مصطلح «الرومانسية». 


ولك اشتداد حركة البحث عن مذاهب فلسفيةٍ واجتماعية واقتصادية في 


۱۲ الواقعية الإسلامية 


أوروبا على مدى القرن التاسع عشرء ونشوء تيّارات فكريةٍ غير متوقعة ناشعةٍ 
عن تصادم «حضارة الكتاب» النازلة مع «حضارة الآلة) الصاعدةء ثم إغراق 
ل في تکریس ردود فعلهم» > على تباینهاء اذى ذلك کله إل شبوب 

ثق فكرية عارمةٍ جديدةٍ في أكثر من أفتي واحلٍ من آفاق الأدب والنقد» وما 
ل أقلام المفكرين والنقاد أن استوعبت هذه الثورات المتباينة حميعاً تحت اسم 
«الواقعية» . 


وکان اتساع الهوة بين تيّارات «الواقعيّة» الملختلفة أكبر بكثر من اتساعها 
بين يارات الرومانسية» مثلا كان اتساعها في هذه الأخيرة أكبر بكثر أيضاً منہا 
بين تارات سالفتها الكلاسية» وهكذا في متوالية حسابية متصاعدةٍ من التوزع 
والتشتت اللذين يبلغان أحياناً حد التمرق والتناحر والانفصال العضوي النهائي 


وكان أن كثرت أساء الواقعية وتعريفاتما كثرة لم تشهدها أي مدرسة 
أخرى سابقةٍ أو لاحقةٍ فوجدنا عشرات الواقعيات يدعو إليها أصحابها 
ويستقلّون بها عن الواقعيّة الام - إن كان هناك أم ذه الواقعيات - كالواقعية 
الرعوية عند (شاتوبریان) والواقعية الروحيّة عند (دوهاميل) وواقعيّة الأنا 
العميقة عند (بروست) ثم الواقعية النقديّة» والشكلية» والخالية باقر 
والطبيعيّةء والموضوعية» الا وفوق الذاتيةء والمتفائلةء والمتشائمة 
والتشكيلية » والشعرية» واليوميُة» والرومانسية» والاشتراكية» والسفل» 
والعلياء والرؤيوية› إ إلخ.. وكان أن أحجم بعضهم عن وضع تعريف ححدَّدٍ 
للواقعية» كا فعل (و. هم . هارمي) ٺي کتابه عن (فن جورج اليوت) حين قال : 
رانا 9 أريد التورط في تعريفات كلمة الواقعية»('٠‏ . 


وحين نتحدّث عن «واقعية إسلاميّة» فلاب أن نكون على حذر شدید 

من السقوط في التعريفات القديمة الجاهزة لكلمة «وافعيّة» وجديرٌ بنا بنا أن نلتفت 

إلى كل الأطراف «الواقعية» منذ أن وجد هذا المصطلح في القرن التاسع عشر 
حتى اليوم» محاولين تلمس الخيط الحقيقي - إن وجد - بين المصطلح والواقع» 
أي بين كلمة «الواقعية» ومدلول هذه الكلمة عند أصحاب المذاهب الواقعية 


الفصل الأول: النظرية الإسلامية في النقد الواقع والحقيقة والقعل 1۳ 


على اختلافهاء فإذا قارنا بين مقدار واقعيّة ذلك الخيط ومقدار واقعيّة الخبط 
الذي يربط بين طرفي المعادلة نفسها في الواقعية الإسلامية» أدركنا طبيعة هذه 
الأخيرة» ومدى استحقاقها لاسمها دون الواقعيّات الأخرى. 


%# F% *F 


ونبداً بتفخص كلمة الراتع وملاحقة أبعادها القائمة والمحتملةء لننتهي 
بتعريف الإسلامية الواقعية أو الواقع الإسلاميّ» لنربط من ثم بين الكلمة 
ردلوف ربط سلب نستطع أن نستند إليه ونحن نطلق مصطلحنا الحديد 
(الواقعيّة الإسلاميّة)» وأن غيزه عا سواه من الواقعيّات الأرضية القائمة أو 
المندثرة 

لقد اعتاد لدارسرن أن يضعوا «الواقع» بإزاء «المثال» على أن أحدهما 
نقیض للآخرء وعلى أن الواقع هو «الواقع الأرضي» المعيش» وعلى أن الخال 
هو «الڏذي لا يتحقق) أو الذي لا يصلح للوجود» انطلاقاً من حکمهم على 
مثاليّة أفلاطون . 

إن تعريف الواقع الإنساني ظلٌ قاصراً دون الحقيقة حتى فترةٍ متأخحرةٍ من 
هذا العصرء وكان لدراسات الأحوين سيد ومحمد قطب أثرها الكبير في إيضاح 
الأبعاد الحقيقية هذا الواقع 

وحين ظهرت الدراسات الأولى عن الواقعيّة الاشتراكية باتجاهاتها 
الملختلفةء وعلى رأسها الاجا لارکي؛ 1 یکن هناك ادن خلاف على أن 
«الواقع» هو «الأرض» بل المنظور أو ادر منها. 

وبدأت الثغرات تنوضح في جسم الواقعيّة الاش شتراكيّة حين شب فيها عن 
الطوق فلاسفة ومفكرون ترّأوا على التحرّر من «دكتاتورية الفكر» لينطلق 
تفكيرهم في أبعادٍ موضوعيةٍ جديدةٍ لم تعهدها الشيوعية من قبل» وكان أن ظهر 
تشیرنیشيفسکي ودوبروبلیوبوف ولاکریتسکي . ثم لوکاتش وجارودي ودوبریهء 
ليفتحوا آفاقاً جديدة للواقعيّة تكاد تنفصل ا عن الواقعيّة الأم «الواقعية 
الشيوعية». 


۱٤‏ الوافعية الإسلامية 


ولن نخوض هنا فیا انتهى إليه كل هؤلاء من تعديلاتِ جذريةٍ على 
ا ية الأولىء م سنحاول ا الآفاق البعيدة ة الأخرى اي ۴ ر 
عديدة أکبر ما 1 ر 

حين يسيطر المنطق الادَيّ النفعىّ المؤقت على التفكير الإنساني» 
الفطريّ ف الأصلء ګحرفه عن وجهته الصحيحة› ویسج حدوده» ويعمي 
السبل أمامه فلا یتبین وجهته» ولقد كان الواقع الأرضي دائ جزءا صغيراً جدًاً 
من واقع,ٍ متسع الأفاق» مت ا امتداداً لا یعرف التوقف» والشاعر 
خحاصة» والأديب والفّان عام أ كثر المخلوقات مقدرة على الإإحساس بذلك 
الواقع المتسع غر المنظورء لأن الإإنسان يحتاج إلى قوى خفية ة وغبر عادية لبلوغ 
تلك الحقيقة العليا. والفنانء مثله مثل المتصرّف» يلك القدرة على التفلّت 

من إسار الواقع الأرضي والتحليق ف فضاء الحقائق السدية العلياء ولعلٍ 
الشاعر أقدر الفتانين على مثل هذا التحليق» وهذا اقترن اسمه عند کل 
الشعوب» ومنذ فجر التاريخ› بالكهنة والسحرة ة والجنء وأحيااً بالأنبياء 
والآهة» ومن هنا كان الشعر في نظر بعضهم هو فن التعبير عن الحقيقةء على 
حين كان الثثر هو فن التعبير عن الواقع 


ولکن ما هي الحدود بین الواقع واللخقيقة› وهل هناك حدود فاصلة 
بينها» وهل يستطيع أحدها التخلي عن الآخر ليكون بنفسه عالاً قائ بنفسه؟ . 


إن الواقع الأرضي هو المتكاً الوحيد للفنان» يعتمد عليه وهو ينطلق في 
ساء الحقيقة › إنه الأرض الصلبة المحدودة التي تعتاج أقدامنا إليها للقفز في 
هواء الحقيقة الرحو غير المحدّد املاح والأطراف» ولكن الواقع الأرضي شيءُ 
والواقع الحقيقي شي ءُ آخر ختلف تماماً؛ الأول هو واقع لمق الحدود 
Ef‏ الخمس التي چندها لتخذية إدراكاتهء وهو لا يعترف بواقعٍ خارج 
حدود هذه الإدراكات ؛ آم الثاني فيستوعب الأول في زاوية صخیرز منه» بین 
یتشم بعد ذلك لاستيعاب الحقيقة العلياء وهي ليست في الأصل إلا جزءاً من 


الواقع 


الفصل الأول : النظرية الإسلامية في النقد الواقع والحقيقة والفعل 1° 


ونحن حين نفرق هنا بين الواقع والحقيقة فلنبين أطراف المعادلة التي يقوم 
عليها الواقع الإسلاميّ » فالحقيقة العليا جزءٌ من هذا الواقع» بل هي الحزء 
الأسمى فيه» لأنجا تتجاوز البصر إلى البصيرةء والادة إلى الروح» والعقل إلى 
ما وراء الطبيعة. 


وعكن للواقعيّة الإسلاميّة أن تلتقي مع الواقعية الاشتراكية في جوانب 
ظاهريّةَ متعدّدة» ولكنها تختلف عنها في الجذور» إا تنفصلان عند الأساس 
الأكثر حسا أقصد الأساس الروحي» فالواقعية الروحية عند من یعترف ہا 
من الاشتراكيين تلبق من العقل» ولا یعترف ا هؤلاء إلا من خلال الحدود 
التي يرسمها مم هذا العقلء أما الإسلام فيعد العقل قاصراً عن الوصول إلى 
كثر من الآفاق الإإنسانية» وإذا كانت الروح «من أ مر رڼي» ف الإسلام فإننا 
نتوسع بمعنى الروح هناء لا ليقتصر على نسمة الحياة التي بثها الخالق جل وعلا 
في الجسد وحسب» بل لتشمل تلك القوى العقليّة المتفرّقة - ورا فوق العقلية ‏ 
القادرة على اجتياز كل القواعد القياسية التى يكن أن يضعها أي عقل إنساني 
بحدوده العروفةء مهما اتسعت هذه الحدود؛ إنها «قوى» بقدر تفلتها من 
القصور العقليَ الإنساني وارتفاعها من أوحال الأرض وسلاسلها المادية الثقيلة . 


لقد جسّد البدائيون آمتهم في الأصنام» ومن الملحدون الجدد بألوهية 
المادة - مها اختلفت تسميات هذه الألوهية عندهم -لأن عقوهم - المسلحة 
بالحواسَ الحمس القصيرة المدى - لم تستطع تجاوز الواقع المحسوس» فلم تكن 
قادرة على تصور قوةٍ حفية ة غبر منظورة» آما 0 e‏ المتفوق بقوة التصور 
لول خي اللحدود يستطيع - أو من الفتر | ن يستطلي - أن صل إلى افا من 
التصور لا يكن أن يصل إليها ذو الإله المحسوس أو المحدود» وقد انعكس 
هذا في التاريخ على حضارة الغرب وحضارة الشرق» فکان «الواقع» الغري 
أبداً واقعاً ماديا وصفاً تسجیلیاًء ومفهومه ساذجاً مسطحا لا يتعدّى إدراك 
الحواس» وهو مفهوم أقرب إلى مفهوم الطفل وإدراكه للأشياءء لأن أرسططاليس 
بفلسفته الوثنية أسس للغرب تقاليد فلسفية وعَمَدية لا تستطيع حضارة الغرب 
بسببها الفكاك من دائرة الوصفيةء وتجاوزها إلى استبطان المادة واستشفاف 


۱٦‏ الواقعية الإسلامية 


روحانیتها؛ بین توصل الشرق› بروحانية أديانه السماويةء إلى تحقيق هذا 
الاستبطان للواقع باستمرار» وإن شذ عند بعض من تطرفوا عمداً ف 
استبطانهم» فالتقوا بالوثنية الشرقية في وجهها الآخرء التقاءًُ مقصوداً من 
الأساس. فكانوا الوثنيين الحدد تحت عنوان (فرق إسلامية). 

وهكذا نمت الواقعية الاشتراكية الأوروبية وترعرعت في أكثر الدول 
رأسمالية آنذاك: انجلترة» وفرنسة» وألانيةء ولکنہا 3 تنجح عملا ول تستطع 
ورتا فرض نفسها على الجتمع سياسا وعسکراً إا ف أكثر الدول الأوروبية 
فقراً وأشدّها بعداً عن النظام الرأسمالٌ والإقطاعي آنذاك: روسيةء وهذا هو 
الإحباط الأول الذي واجهته تلك الواقعية الأرضيةء ا عجزت عن تلبية 
حاجات الإنسان الغربي الرأسمالي المتشوفة للروح»› بعد أن ملأت للادة عليه 
حواسَّةُ وسدّت مسامّه الروحانية التي كان يتنقس منا الحزء الأهمٌ من الحياة. 


ٍ وعلى الرغم من أن بعض المفكرين الاشتراكيين امتأخرين لم ينس الروح 
تماما في الإنسانء فحاول أن يعترض على «ميكانيكية» الجناح للادي في 
الشيوعية التطبيقية وإغراقه في التفسير الماذي للحیاةء کا فعل دوبرولیوبوف 
حين قال (مضحكة وبائسة الادعاءات الحاهلة التي تطلقها المادية الفظة - يقصد 
الميكانيكيّة أو الحافة التي تحطمٍ المعفى السامي للجانب الروحي للانسان»» 
رغم وجود هذه الاعتراضات› فان أصحابا كانوا ينطلقون من العقل وحده 
مفسراً للنشاط الروحيّ الإنساني كا يصرّح لاكريتسكي في نقده لواقعية 
دوبرولیوبوف «| «إن الاعتراف بتبعيّة العمليّات السايكولوجية السببيّة للعمليّات 
الفيزيولوجيةء والاعتراف بالعقل کجهاز للنشاط الروحي قاد دوبروليوبوف إلى 
مفاهيم فلسفية معينة تعتبر جوهرية جدًاً للنقد الذي مارسه». 


وبين يركز الواقعيّون الاشتراكيون على «خلیص» الواقعية من أوهام 

ما وراء الواقع أو الطبيعة - کا يدٌعون - أو ما يسمُونه «الخبث الميتافيزيكي e °٠)‏ 
تصرٌ الواقعية الإسلامية على أن الإنسان - من خلال واقعه الحقيقي - ليس عقلاً 
فحسب. أو قل لیس ماده الصف إنه روح وماد وعقلٌ وما وراء العقل» 
وواقع وحقيقة؛ إن كلا الواقع -الواقع الأرضي الادي - والحقيقة ‏ الحقيقة 
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السماوية العليا- يتعاضدان لقيام الواقعيّة الإسلامية في الأدب» على اختلاف 
في درجات اتحادهماء من الناحية الفنية» بين الشعر من جهة والفنون النثرية من 
جهة أخری؛ فعلاقتها في الشعر أقرب إلى «المتراجحة» منها إلى المعادلةء إذ 
ترجح فيه كفة الحقيقة على كفة الواقع » ولكنه) من الناحية الفكرية متساویان 
أبداً - معادلة حقيقية - في کل الفنون الأدبيّة على السواءء شعراً ونثراً. 


إن الواقعية الاش شتراكية واقعبة ممسونحة في حقيقتهاء لأنہا تأحذ في حساہا 
الوجه المنظور للانسان» وترفض الاعتراف بالوجه الآخر غير المنظور - الوجه 
الروحي «الميتافیزيكيٌ» - وهي في هذا تتساوی في الجهل مع من يرفض 
الاعتراف بوجود وجه خر للقمر لأنه لا يراه بعینه . . 

آم الواقعيّة الإسلاميّة فتتجاوز البصر إلى البصيرة» فترى بعينها الثاقبة 
المتزودة بنور الله ما 9 يکن للعلم بأرقامه وقوانینه الأرضية أن يراه؛ لقد بدا 
العلم حقاً يتجاوز غباءه الخفيٌ الزن | لیکتشف أن كثيراً من قوانينه التي 
كانت إلى وقت قريب من المسلمات أضحت أكاذيب كبيرة لقد غدت الحدود 

بين الفيزياء والميتافيزياء - ما وراء الطبيعة - مائعةً هشةًّ في نظر العلم الحديث 

جد وانہزم انون جاذبية نيوتن أمام نظام الالكترونات الفريد داخل الذرة 
وطاطاً لامر سه مام الحقيقة الأزلية الجديدة وهي 3 قانون السببية يتجاوز 
الظاهر أً د اجون إل ما وراء عالم الظواهرء إلى الغيب» وتراجعت نائ 
مقولة الحتمية التي أ سند إليها ماركس وأنجلز الجدلية الماديةء ليحل علها مقولة 
الاحتماليّة التي تلغي في الحقيقة ثلائة أرباع البديّات العلميّة في القرن 
العشرين» إلى اخر هذا التراجع المرير للقوانين الفيزيائية أمام القوانين الغيبية 
التي ما تزال تتكشف أمام علماء هذا القرن. 

ولعلّه أصبح من السهل علينا الآن التفريق بین کل من الواقع والحقيقة 
والواقعية ة الإسلاميةء فالأول ڏو بعل واحد: الأرض» والحقيقة ذات بعد واحد 
أيضاً يقابل البعد الأول وهو الساءء انبا الواقع «الميتافيزيكي »» آَم الواقعية ی 
الإسلاميّة فهي الرباط السليم المتوازن الذي مجمع بين الأرض والسماءء بين 
الطبيعة المحسوسة والطبيعة غر المحسوسة. 


الواقعية الإسلامية م . ۲ 


۱۸ الواقعية الإسلامية 


لقد اعتاد ملحدو الغرب أن يستبدلوا بالحقيقة الدينية الحقيقة الفنيةء 

فهم يلجأون إلى الفن وحده من موسيقى وغناءٍ وشعرٍ ر ورسم ونحتِ وغبر ذلك 
من الفنون» ليسذوا الفراع الروحي القائم داخل کل نفس بشرية أ السلم 

السلم الحقيقي » فقد ملأ ذلك الفراغ بخير ما يكن أن بلا به: الصلة بخالق 
الوجود عن طريق طاعته وعبادته والاذلل إليه والتوکل عليه» وإعمار الأرض 
فيا رضي الله عر وجل أن تعمر به من الحضارة الحقيقية البانيةء بعيداً عن 
السلية والانحراف في البهارج التكنولوجية الغربية القاتلة لإنسانية ة الإإنسان» 
مھا تبر جت هذه التكنولوجية بأثواب الحضارة الوهمية الزائفة ؛ إ املسلم يصل 
عن طريتی هذه الصلة الروحية بخالق الوجود إلى أن قق من المتعة والراحة 
والسكينة ما لا تقدّمه أية صلة أخرى للإنسان بعناصر هذا الكون. 


وهكذا يتحول الواقع الأرضيّ في الإسلام إلى واقع مثالي» ما دام منصلا 
بذلك المنبع النوراني القدسي المستمر الفيضان عبى العالم. 


E FF FF 


هذا الواقع المثالي بعيد كل البعد عن «المثاليّة» تلك التي يضعها الفلاسفة 
في مقابل «الواقعية»» فمثالية الإسلام ليست مثالية الفلاسفة» ولاب من 
التمييز بين الال الواقعىٌ والمخال الفلسفىّ . 
فعلى الرغم من أن کات )۱۸۰٤-۱۷۲٤(‏ وهو ابو الفلسفة الخالية 
الحديثةء يرفض أفلاطون مقالبته النظرية العقَليةء فاته ومن تبعه من فلاسفة 
تا روا ممثالیته کهیخل )۱۸۳١-۱۷۷۰(‏ وفیخته )171 (A14‏ وشوبنهور 
(۱۷۸- ۰ الوا على روحانة الفنّ وأحملوا کل ما سواها» حتی غدا 
الفْنْ عندهم شکلا لیس غير» بل إن (کانت) یری أ الجمال المحض 
لا يتحقق إلا في الشكل المحض. ولذلك كانت ذروة الفنون عنده هي تلك 
الخالية من مضمونء كالزخارف والزينة والنقوش والموسيقى التي لأيصحبها 
اء( , 


ولم تكن الواقعية الحديثة أكثر من مرد رد فعل إنساني عميق على ما رافق 
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مخاليّة القدية من مظالم وانحر افات» فلم تكن إذن في الأساس صادرة عن مبداً 
إنساني راس سلیم » منزهو عن عن انحرافات ردود الفعل الإنسانية. 


اما تصور هيغل للعقل فهو أن التاريخ «(حرکة عقلية) وهو يعلن في 
عبارته امشهورة من مقدّمة کتابه (مبادیء فلسفة الحىّ) ن «کل ما هو عقي هو 
واقعي وکل ما هو واقعي هو عقلي فالعقل عنده إذن هو الواقع » والواقع هو 
ما تستطيع الحواس - جنود العقل - أن تصل إليه؛ أما العلم العقلّء الرأس 
المتحكمة بحضارة القرن» فهو السلوك المكيّف لحياة الإنسان المعاصرء وتلك 
شهادة واحد من أكبر فلاسفة الحصر الغربيين في هذا السلوك» وهو برتراندراسل : 
إن السلوك العلمي غر طبیعی بالنسبة إلى الإإنسان ای حد ما فمعظم 
آرائنا هي من قبیل تحقيق الرغبةء شأنا شأن الأحلام ف نظرية فروید» وان 
ذهن ادنا تعقلا شه ببحر عاصفٍ من المعتقدات العاطفية التي ترتکز على 
الرغبة» يكاد يطفو فوقها قلیلٌ من القوارب الضئيلة المحملة بالمعتقدات الي 
ثبتت علمياً ۳ ونتذکر هنا قول فلاسفة الأحلاق منذ القدم : إن البشر 
مختلفون غالا عن ذواتہم بقدر حلام عن الآخرين». 


وهکذا يظهر لنا العقل شحنة 2 ثقيلة من الأهواء المتلونة المتبدّلة ممزوجة 
بقليل من العلمء والمبدأ الإنساني الذي يعيش فينا ليس غالباً ميدأ العقل بل 

بدا أهوى» وتعكرن الإيديولوجية - باعتراف هيغل - من عناصر اة مها 
هیغل تحت لفظة «الأهواء» ويقصد ما «الغراثز والميول والحاجات والمصالح التي 
تدفع الأفراد نحو أهدافهم الخاصة» وتغڏي نشاطهم»› وتتعرّض للأذی 
والانقباض والتلف» فالأهواء موجودة ف كل إيديولوجية › محددة لتصوراتہا 
ومقاصدهاء» مؤنرة في تطوراتها وعلاقاعها». والصدام بين العقل الإنساي 
- القاصر بطبيعته - والإيديولوجية - التابعة لأهواء العقلٍِ الإنساني في الأصل - 
حتمل ومستمز الحدوث؛ «تنجح الإيديولوجية أحيانا في استمالة العقل 
واستخدامه» وأحياناً في تطويقه وتدجينه» وأحياناً في استعباده والاستبداد به» 
وأحياناً في اضطهاده والتنکیل به»''“. 


في مثل هذا الخضم من الصراع بين العلم المخلخل القلق» والعقل 


۲۰ الواقعية الإسلامية 


الإنساني القاصرء والأهواء البشرية المتلونةء والإيديولوجيّات المتطاحنة المهتزة 
تکون جنين الواقع الفلسفي وجنين المغال الفلسفي › فكان الواقع الفني واقعاً 
شکلیاًء وهو إذن أبعد ما يكون عن الواقع - الجوهىء المتمشثل الور وکان 
امال هیکلڈ أجوف غير قادر على إيجاد شمر الذي يلاه من حياة البشر. 
وهکذا ظلّ «واقعهم» بعیدا عن «الواقع»» الواقي الموضوعي الذي یتبناهء 
الإسلام» بكل أبعاده الأرضية اسما وظل مثاهم بعيداً حت عن 
واقعهم الأرضي المسخ› فکیف يطال مثل الواقع العملاق الذي أقامه 
الإسلام؟. 


حت نصاری الغرب الذين أرادوا أن محفظوا للواقعية روحانیتهاء > 
يستطيعوا أن لمر من وشمتهاء فکانت واقعيتهم أساساً ف خدمة المخالة 
الفلسفية» فلقد أصرٌ فلاسفتهم في العصور الوسطى على القول بأنْ الكلَيّات 
(كالعدالة والمروءة والوفاء) ها وجود حقيقي مستقل عن الخصوصيات (أي 
الحالات الإنسانية الفردية التي تتمثل في أحداثها تلك المعاني الكلَية» وکانوا 
يوا جھون ذا الادڏعاء كلا من نظرية (المغهومية) التي تقول إن الكليّات توجد 
في العقل وحسب» ونظرية (الاسمية) التي تذكر وجود اللات عموماً فهي 
حض أس)اء)» فخرجوا ذا حت عن أدنى قواعد العقل ومبادئه الأساسية 
ولل يجحققوا امثالية التي ضخوا بالعقل من أجلها 
FF‏ # 
فهل ضحت مثاليّة الإسلام بالعقل» وهل كانت مثاليّة واقعيةَء بالمعنى 
الأوسع والأصح للواقع . 
إن المفهوم الإسلامي للحضارة - كما هو للواقع - يختلف تماما عن المفهوم 
المادى I:‏ فالعلم والفن والأدب والحضارة المادية قد تکون وسيلة هدم 
الإإنسان» الإنسان الكل لا بنائه ؛ إا نقبل,ٍ قول الکاتب الفرنسي أناتول 
فرانس على لسان أحد أبطاله في كتاب (الحياة مزهرة) : إن شام يام التاريخ 
هو يوم معركة (بواتییه) لي سنة ۷۴۲ حين ر العلوم والفنون والحضارة 
العربية أمام البربرية الفرنجية» نقبله على أنه حكم تجاه حضارة الإسلام 
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الأولىء ولكنْ انحراف هذه العلرم 8 والحضارة عن خطها الإإسلامي» 
الأرضى السماويٰ» مھا حل للخغرب أ نه تطور وارتقاءء هو الذي فتك 
بأصحابما في الأندلس بعد تسعة قرون» وهزمهم المزية الأولى قبل أن تهزمهم 
البربرية الفرنجيّة المتداعية . 

فهل الواقع الإسلامي ما هو كائنْ الآن من انحراف وتشوه» أم ما يجب 
أن يكون من سلامة واستقامة؟ وهل التحدّث عن العدالة المطلقة والقَوة الطلفة 
والصدق الطلق والأمانة المطلقة والتضحية المطلقة ضربُ من المغال الفلسفيّ أم 
هو واقع عرفه الإسلام؟ وهل کان بلال الحبشي وعمار بن ياسر ومصعب بن 
عمير وعمر بن الخطاب وما وخیالً م تارعخاً حقیقاً أذعن حقيقته البشر؟ وهل 
كان كذلك عمر بن عبد العزيز وابن تيمية والعزّ بن عبد السلام وحمد بن عبد 
الوهُاب وحسن البتا وابن بادیس وغیر هم من جنود الإسلام وأبنائه الذين أعطوا 

بحيواتہم صورة ة عملية حقيقية عن موذحجية الواقع الإسلامي؟ . 


وإذا كان التاريخ يؤكد وجوه هذه النماذج «الواقعيّة الإسلامية» مثلا 
يۇكد إ إمکان تکرارهاء إ إذا استقى الأواحر من المصادر النقية نفسها التي استقت 
منها تلك الأوائلء فان التاريخ والعقل والواقع الإنساني الأرضي ستقف حيعاً 
عاجزة عن فهم کثير من الوقائع الإسلامية اني تتجاوز آفاقهنٌ حميعاً إلى ما وراء 
التاريخ والواقع والعقلء فأنی ت أو العقل تفسير إسراء الرسول يلا 
ومعراجه؟ وكيف يستطيع الواقع أو المنطق تفسبر برودة انار حين رمى الكفرة 
بإبراهيم عليه السلام فيهاء فأنجاه الله مہا؟ وکیف تفسر کل معجزات الرسل 
والأنبياء والأولياء في التاريخ؟ . 


إن العقل والواقع الأرضيّ لا يقبلان» بقصورهماء هذه الوقائم الخارجة 
عن منطقهياء ولكنْ تقبلها الحقيقة الإسلامية العلياء وبتعبير آخر» يقبلها الواقع 
الإسلامي الذي آسلم قیاده لغالق الكون يتصرف به کیف يشاء. تبعاً ا 
الأرض حيناًء وتبعاً لقوانين الساء حيناً آخر» وهكذا نضيف في الواقعية 
الإسلاميةء إ الى العناصر الأرضية المعروفةء وإلى عنصر الحقيقة العليا السالفء 
عنصراً جدیداً مرج أيضاً عن کل القياسات البشرية التارحية والواقعية 


۲۲ الواقعية الإسلامية 


القد 
ر. 


ولكنْ القدر في الإسلام لا يتنا ى «الفعل» الإنساني» ومها كان تخل 
القدر واضحاً في الواقعة» ومعْيّراً من طبيعة القوانين الأرضيّة» يظلّ مبدا 
«اعقلها وتوکل» هو قانون 0 لإسلامة لقد قدر الله جل وعلا لنبيه يه أن 
اجر من مکة إلى المدينة في أقسى الظروف» وكان عليه الصلاة والسلام موقن 
بان الله متم آمره ولو کره الکافرون» وکان یری بيني نبوته ولسانٍ الوحي إلى 
نصر الإسلام الحقق القريب» وكان وعده لسراقة بسواري کسری»؛ وهو المطارد 
ني الصحراء من أقرب الناس إليه : عائلته وعشيرته وقومه» توكيداً هذا اليقين 
بالنص رمم ذلك کان کا في ميرت الشاقة على طريق جر لا باع وسیل 
للحيطة والحذر والنجاة. لقد كانت قدماه الطاهرتان تدمیان وهو صر على ان 
يشي على أطراف أصابعه لیموه على مطاردیه اثاره وائار صاحبه. . 


و «الفعل» في اللإسلام ليس هو الحدث بل المعنى المنبثق عنهء و «يفعلون» 
في قوله تعالى عن الشعراء: ل يقولون ما لا يفعلون » لا تعني الفعل الجسماني 
فحسب بل الفعل الفكري أيضاًء وهو فعل أحطر من الأول وأكثر كثر دلالة عل 
حقيقة صاحبه» والله سبحانه وتعالى أخذ على الشعراء تناقضهم بين آقواهم 
وأفعاهم» 'بقدر ما أخذ عليهم تناقضهم بين ما يؤمنون به من جهة وما يعلنونه 
على الناس من جهة أخرى . 

ولأنْ الفعل» بجناحيه الحسماني والفكريّء هو المعوّل عليه في الإسلا 
کان الأديب المسلم مطالاً بالصدق ف كلا الحناحين» وبالتوجه إليه| وحدها 
دون مظاهر الحياة الأخرىء لأا وحدها اللذان يتمق فيه «الفعل» 
الطلوب . 

وتتفق الواقعية الاشتراكية - من منظور لاكريتسكي - مع هذه الحقيقة 
الأدبية في الإسلام» فالثقافة الوحيدة التي تستطيع أن تومل بأن يعترف بها 
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الآحرون هي -في رأيه _ «تلك الثقافة التي تعتمد على الفعلء إنها لا تصرف 
الآخرين عن الحياةء بل تربيهم من أجلهاء وتقؤي نظرتهم العملية إلى 
الأشياءء وفهمَّ الواقع الملموس والإحساس به . 

وهکذا یری بيلنسکي أن وظيفة الفن هي ف «التصوير المتعذد لحوانب 
الحياة على اعتبارها فعاڈ ۳ وتبدو الحياة الاجتماعية في نظر اشتراکي اخر 
هو دوبرولیوبوف» بکل تناقضاتہا ودرامیتهاء وبکل التوتر السامي لفكرتها وحسها 
وحماستهاء تبدو بوصفها موضوعاً للتصوير الشعريّ «أكثر غنى ما لا يقاس من 
الطبيعة نفسهاء وان هذه العلاقات من الحياةء إذا ما قورنت ہا الحياة الموجردة 
في الطبيعةء بدت له الأخيرة ميتة»)' . 


وهذا يقودنا إلى تأكيد مبدأ التركيز على الإنسان في الواقعية الإسلاميةء 
دون الخروح إلى «ترف» التعامل مع «الأشياء»» إلا إن كانت هذه «الأشياء» ف 
خدمة الإنسان» على أن نبداً بالأكثر اه خاجاته» أو إن استطعنا النفاذ من 
هذه الأشياء إلى الإنسان نفسه» فكانت مَعْبراً وطيعاً إليهء وبتعبیر أو > تظل 
هذه الأشياء هي الوسيلةء والإنسان هو الغاية . 

*%# * * 

وأن تكون غايتنا الإنسان يعني آن يكون واقعه - الواقع من وجهة النظر 
الإسلامية - هو منطلقنا إلى تلك الغايةء فلا ازدواجيةء ولا كذب ولا أوهام 
ولا مواضعات اجتماعية تفتح باباً إلى النفاق» الحقيقة وحدها هي المنطلق . 

وسنقف هنا عند أهم فين أدبيين معاصرين» نعدهما الأكثر تأثيراً في 
حياة المسلم المعاصر: الشعرء والقصة بأنواعها المكتوبة والمذاعة. 

أما الشعرء فا یزال أصحابه منذ الأزل» مها صدروا عن الواقع» 
يتعلقون بحبال الأوهام غالبا وقد فق الشاعر من الناحية الفنية - إذا حاول 
الاكتفاء بالحقيقة؛ يقول (ولر) شاعر البلاط الإنجليزي في رده على الملك شارل 
الثاني حين عاتبه هذا على أن الأناشيد التي نظمها له کانت دون الذي نظمه 


لکرومویل : «یا سيدي » نخن - معشر ر الشعراء - تجح ف الأوهام خیراً من 
نجاحنا في الحقائق»(“٠.‏ 


۲٤‏ الواقعية الإسلامية 


ولان الشاعر يصدر عن عاطفته كان لا بذ للازدواجية من أن تتسرب إلى 
عمله الفنى» فعقيدته - الشعرية - تتلوّن بتلؤن عاطفته» وقد ينطلق أحيانا عن 
عقيدةٍ آمن بها حق الإانء فتنطلق عواطفه بالدفاع عنها والإتيان بخوارق 
البيان من أجلهاء ثم لا يلبث أن يرتد إليه شيطانه فينطقه عن اهوى» وقد کان 
من قبل ينطق عن البدأ والعقيدة» ويعبر الشاعر اليوناني المعاصر نيكوس 
كزانتزاكيس عن هذه الازدواجية الواضحة عند الشاعر خير تعبير في ديوانه 
(تقرير إلى الإغريق) حيث قال: ۰ 

بين فينةٍ وأخرى» يرن صوت حاو 

ني شغاف قلبي» قائلا: «لا تخش ولا خف 

فساضمٌ القوانينء وارسي النظام؛ آنا الله ء 

فكنْ مومناً» . لکنه على التو ينع عواءٌ 

من صلبي» فينقطع الصوت الحلو عن الرنين: 

«کف عن تبججك› فسافسد قوانينك 

وأدمرٌ نظامّك» وازيلك من الوجود؛ أنا الفوضى» ' . 

وسبيل الشاعر إلى الخلاص من مأزق الازدواجية الفكرية والعاطفية هو 
صدق الالتزام بالإسلام» حين يعيش الشاعر الإسلام بقلبه» فيكون الناسك 
لمتعبد الورع؛ وبفكره» فيكون المؤمن الراسخ العقيدة» الصامد لابتلاء الله 
ونه » المدافع عن دینه وشریعته › المتفتح حقانو ق العلم والحياة والواقع ؛ وبیده» 
فيكون المجاهد الصادق الباذل ما في يده من روج وولد ومالء حينذاك سينجو 
من التلون العاطفى في شخصيته» ومن ازدواجية الخير والشر في داخلهء 
وسيكون الشاعر الملتزم حقيقةً بخط الإسلام. 

ومن السهل علينا بعد ذلك أن نفرق بين الشاعر الملتزم والشاعر 
«المنضوي »› فالأول هو الصادق مع نفسه سعياً وراء جزاءِ کہیں» أکبر من کل 
جزاء» وطمعاً بحياة أخرى سرمديةٍ لا تقارن ا حياة الأرض مها أغرته 
وتبرجت له؛ أما الانضوائي فهو الذي ارتضی لنفسه أن ينضوي تحت فکرةٍ 
دنيوية أو راية بشرية أو حزب سياس » لمصلحة مؤقتة› رهبة أو رغبة 
للخروج بالمنفعة أو السلامة السريعتي الزوال» ومن السهل على الانضوائي» 
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وهذه حاله» أن ينزلق بعد ذلك في هوة الانفصام بين حياته وإنتاجه» ولذلك 
كانت الازدواجية أو الانفصام بين شعر الشاعر وشخصيته سمة واضحة من 
سمات هذا العصر الادي» ولا سيا في الأدب الغربي» ومعه الأدب الشرقى 
الآخذ بأسباب الغرب ومقابيسه الادية» ويؤكد هذه الحقيقة روجيه جارودي في 
كتابه (واقعية بلا ضفاف) مستشهداً بالشاعر الفرنسي المعاصر سان جون بیرس» 
کتب سان جون بیرس يقول: «لقد واظبت دائ على ممارسة الازدواج التام في 
شخصيتي» وهذا الرجل الممزق إلى جزءين ثل عصره» عصر ازدواج شخصية 
اللإنسان““. 


أما حدة الحس العاطفي لدى الشاعر فهي› من جهةء أمر لا يتناف مع 
الواتع البشري ااشرقي خحاصة لان الشرق ما یزان تفط برو ر آصیازٍ 
العاطفة إلبهل حت إا لتتحدان ف اكز من جانب» ومن جهة أخرى تظل 
والتعبيرات والأوزان واموسیقی وهذا ! دون الأدياء الآخرین المتعاملين مع 
الفنون النثرية تعاما مباشرا يكاد لا يكون للعاطفة فيه أي دور يذكر. 


واستجابة الشاعر لعاطفته لن يوقعه في مزلق الازدواجيةء إذا كانت هذه 
العاطفة سليمة المنبع» مستقيمة التوجه» متمثلة لخط الحياة الصحيح الذي 
رسمه ها الإسلام» وحين تتمكن مثل هذه العاطفة النقية من نفس الشاعر أو 
الفنان يبدع بحرية مطلقة» ولكنه يقترب من الكمال الفني بقدر ما يستوعب في 
داخله حقيقة الحياة وجوهرهاء ويفعَّم بالخط الإنساني الإيجابي السليم هاء 
وحين يتمثل في داخله هذا الخط تنطلق شفتاه تلقائباً ما يفيض به قلبه السليم 
«فبفيض القلب وحده جب أن تنطق شفتا الشاعر» هكذا قال الأولون 
والآخحرون. 

ومن هذا المنطلق نحكم على الشاعر من خلال أفكاره» من غير أن نفكر 
أبداً بالفصل بينه وبينهاء فإن كان هناك ازدواجية أو انفصامٌ بين قلبه ولسانه 
فهو دليل مرضصٍِ يعاني منه في داخله» وسلامة العقيدة وحسن تثلها كفيلان 


۲٦‏ الواقعية الإسلامية 


بتحقيق الانسجام بين الطرفين» القلب واللسانء ومرض الشاعر لابدٌ أن 
ینعکس على نفوسنا انعکاساً سلبیاًء فتعاف شعره اشن المستقيمةء وتتقبّله 
النفس المريضة المعوجةء حت إن م يكن صاحبها يدرك آنه مريض حقا إن 
تقبّله للشعر المريض دلالة أكيدة على مرضه» وكذا السليم مع الشعر السليم» 
وهو آمر يؤکده حتی نقاد الغرب المتحررون من أية عقيدة تفرضص عليهم اتجاهاً 
مسبقا» ويجمل بنا الوقوف عند هذا المقطع الطويل من كتاب الناقدة الأمريكية 

إليزابيت درو (الشعر كيف نفهمه ونتذوقه) لنستشف هذا الاتجاه عند الغربيين 
من جهةء ولنقف على النصوص الدينية الفريدة الثلاثة التي تنقلها المؤلفة عن 
شعراء حضارتهاء من جهة أخرى» مع تنبيهنا إلى أن عقيدة التثليث وطريقة 
مخاطبة الإله عندهم ستضطرانا إلى إسقاط بعض الكلمات حتی نستطیع 
الاستشهاد بهذه النصوص؛ تقول الؤلفة: «لقد نوقشت كثيراً فكرة الشعر 
والمعتقدء وكثيرٌ من الناس مجدون أنهم لا يستمتعون بالشعر إذا كانوا مختلفون 
مع الشاعر في معتقداته أ و آفکاره» اتاد (ملتون) الديني مثا قد حطم کل 
استمتاع بالفردوس المفقود» وكَفْرٌ (بوب) بالأنظمة الدينية قد أفسد قصيدته 
(مقال في الإنسان)» وفي الجانب الآخر يقف الذين يعلنون أ ن أفکار الشاعر 
لا تلعب دوراً ني تذوق الشعرء وأنهم يكن أن يكونوا قرّاء موضوعيين تماما بالنسبة 
اء وآنا أشك كثيراً في صحة هذا الزعم إذا كان الشاعر يناقش هذه الأفكار 
ويدلّل عليهاء ولكن العول كا يقرل اإيليوت- هو العاف لا الات 
العقليةء» والإحساس الديني» كغيره من الأحاسيس التي يعبر عنها الشعر» ما 
يکن أن نشارك فيه ونتفهمه ونضع أنفسنا في مكان الشاعر» ولنأخحذ مث 
الفقرتين الأخيرتين من قصيدةٍ لروبرت بييرنز تدعو إلى المحبة في أبسط صورهاء 

نجد اننا قد لا نوافق على أن «طبيعة الإنسان أن ينحرف عن الطريق القويم» 
أو قد لا نعتبرها أساساً كافياً لذلك. وقد لا نؤمن بأن الله وحده هو الذي 
(يكن) أن يحكم على أفعال البشر» ولكن ذلك لا بهم كثيراً: 

امل في عطفبٍ أخاك الرجل 

وتأمل في عطفب أكثر أحتك المرأةء 

وهم يرتكبون الأخطاءَ البسيطة 
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إغبا طبيعة الإنسان ان ينحرف عن الطريق القويم 
ولك الُغرَ الأكبر سيظل دافً: 

ما هو الدافع الذي جعلهم يقعلون ذلك؟ 
ولن تستطيعَ أن تعرف آبدا 

إلى أي حد ريما يندمون. 

إن الذي ق اقلوب هو وحده 

الذي يلك ان ن يكم علينا 

فھو یعرف کل سلكڭ ونغمته المتنوعة 

وکل وتر ومیوله المتعددة 

دغنا عند وزن الأشياء نصمت 

فنحن لن نستطي تقويها 

إننا فقط نحصي الأعمال 

ولكنا نجهل ما يسبقّها من صراع داخليَ. 


وسیکون قاسي القلب ذلك الملحد الذي لا يتجاوب مع هذا الاحتجاج 
البسيط الذي كتبه شاعر مجهول في القرن السادس عشر: 

ومع ذلك إذا كان صاحبُ الجلالة مليكنا المعظم 

قد اختار محص رادو 

آن يدعو نفسه في مودة 

وقال «سأکونٌ ضیفکم ليلّة الغد»» 

فإننا کنا حينئذ قد تحر کنا ونادينا ودعونا 

کل الأيدي لتعمل : «لا يقف أحدٌ خاملا 

أحضروا المناضد الإسبانية الفاخرة في الصالة 

وتأكدوا آنا حميعاً قل اُضدت ورصت» 

وأفسحوا مکاناً للطعام الكشثرء 


وليأكلوا 2 حق ير فضوه بأنفسهم» 
وتأکدوا أ ن کل شمعدالٍ قل أضحی معألمَاء 


۲۸ الواقعية الإسلامية 


يشع منه الضرءُ حتى قبل أن توضع فيه الشمرع 
هل تأكدتم ا ڪل شيءِ قد آعڌ: الطنافي نشرت 
والمنصة رُفعت» دالا فوقٍ المقاعد 

وکل الشموع قد ا ضیئت فوق السلام؟ 

عطروا الحجرات» وعل أي حال 

لیبق کل واحدٍ من الحضور في مکانه. 

هكذا كتا سنفعل إذا حضر الملك 

ولیس في هذا عيب أو طا 


فإنه عمل واجب 

أن نهر فروض الولاء والاحترام للك دنيوي 

وان نضخي بجهودنا وأموالنا 

في سبیل رضاه» وني سبيل ذلك هون کل شيء» 

ولکن عند جي ء رب السماوات 

کل شي ۽ ينتهي عند السادسة أو السابعة 

وحن نتمرعُ في ذنوبنا. . ا 

ومرة رة أخرى - وبعد ثلائمگه عام من الذي يستطیع لە اثر بقصيدة 
کي باعگور) «اللعب»؟ ذلك لأن القأرىء› سواءٌ امن بمعتقدات الكاتب 
الدينية آو ۾ يمن › فاه ا ب آن يتجاوب م موضوعها الإنساني الشامل : 


ابني الصغيرء الذي كان ينظر بعين متأمَلة 

ويتحر ويتكلمٌ بحكهةٍ الرجل, العاقل الرزين 

فضربته وطردته 

بکلمات جارح ورفضت تقبيلّهء 

ذلك أن مه - وهي أك صبراً مني - قد ماتت. 
خشیت أن ینغه حزنه من النو 

فسللتُ إلى خدعِه 

فوجدته غارقاً في نومه» 
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بجفولٍ,ٍ حمر وآهداب ما زالت مبتلة من أثر البكاء. 

وانحنیت ونا أختلج ۰ 

وقّلت دموعه» وسقطت دموعي » 

ذلك أنه قد وضع في متناول. يده 

وعلى منضدةٍ بجانب سريره 

صندوقا من الب وحجراً آحمر 

وقطعة من الزجاج الممسوح 

وستاً أو سبعاً من المًحار 

وزجاجة تملوءة بنبات الأجراس الزرق ۰ 

وعملتينْ فرنسيتين من النحاس» كلها مرتبة في نظام دقيق 

ليسلي بها قلبه الحزين. 

هذا فعندما صليت لري 

تلك الليلةء بكيت وقلت: 

آه. . عندما نروح في غيبوبة كاملة دائمة 

ولا نسحطيع أن تخضبك في الوت 

نكر انت انت أي لعب 

کنا نصتمٌ منہا مسرًاټنا 

وکیفٌ آنا كنا أضعف من 

أن شم أوامرك وندرك ا خير من ورائها 

وأنت لست أقل حَدَباً (. ..) مني» 

آنا الذي خلقتني من طن »› 

فان غضبّك سيسكت عنك وتقول: 

رأ اسف لصبیانياتم , 

هذه النصوص الشعرية الثلاثةء رغم أن العظة كانت غايتها في كل مرة» 
استطاع أصحاها أن بتخلصوا من الأسلوب الوعظي المباشر المعروف عند 
معظم شعرائنا في الشرق؛ لقد انطلقوا من الأرض ار في الساء ء ليصلوا بين 
الواقع والحقيقة في معادلة متوازنة ناجحة» من غر أن مجعلونا نفکر بانبم 


۳٠‏ الواقعية الإسلامية 


يعتقدون غير ما نعتقد» ويذينون بغر ما ندين؛ لقد أقنعنا الأول حقَاً بان 
الإنسان مها كان قادرا على إصدار الأحكام تجاه إخوته من بني البشرء يظل 
الحكم اصق ا لله وحده» الذي يعرف السرائر والدخائلء وما أحاط 
بکل عمل أو خطأ من ظروف دت إليهء واستطاع الثاني أن يشعرنا با لخجل 
ونحن نقارن احتناء ا الشديد برجل الأرض - حتی إن کان ملکاً - بانصرافنا عن 
إله الساء والأرض» وخالق وجودنا ووجود كل شيءء إلى متعنا وأخطائناء 
رغم علمنا بحضوره» وفهمنا الحيد لا محبه وما یکرهه من هذه الأعمالء 
واستطاع الثالث أن يبرز لناء بصورة تكاد تكون مسّمةء مخفرة الله الواسعة 
التي تسع أخطاء الإنسان مهيا عظمت» ورحته التناهية التي تشهد أنه أرحم 
الرا همين . 
وني النصوص الثلاثة ل يحاول الشعراء الخربيون مواجهتنا بفكرتمم » بل 
رايناها تتسلّل إلينا في الاية بخفاء عجيب» حت لنحس أا انبثقت من قلب 
الشاعر منذ العبارة الأولى» وإن کنا نم ندركها إل متأخرین ؛ إن «تفاهة الحياة 
اليومية» التي يعد کولن ولسن الشعر بطبيعته «انصراقا عنھا» و«تعالاً علیها» ٠۹‏ 
تنقلب هنا معيناً تر للأفكار الكبيرة التي تقيم الجسور العظيمة بين الأرض 
والسماءء إنها الواقعيّة الحقيقيّة أن تنقلب اا اليومية التافهة بين يدي الشاعر 
إلى حقيقة أزلية كبيرة من حقائق الحياة والموت والحساب والخلود وعبادة الله 
وتحقیق وحدانیته» من غير أن يوحي لنا الشاعر أنه بحاول إرغامنا على النظر إلى 
الحياة بمنظارهء کیا هو -للأسف - شأن معظم الأعمال الشعرية الإسلامية 
المعاصرة» رغم أنناء نحن المسلمين» نملك وحدنا الصورة السليمة المقنعة 
للعقيدة التوحيدية المنرّهة عن الشرك الذي مخلط فيه الآخحرون بين الإله 
والإنسان» كا لاحظنا في التصوص السالفة. 


آَم القَصة بجناحيهاء» المكتوب والذاع, فشانہا ف حیاتنا المعاصرة أخطر 
من الشعرء د وحدت ها منابر عد يده ومتنوعة ل محلم الشعر بالوصول إليها. 


ولئن كان الشعر في مطلع التاريخ منبر الإنسان الأهمّ للتعبير عن مشاعره 


الفصل الأول: النظرية الإسلامية في النقد الواقع والحقيقة والفعل ۳١‏ 


الملختلفة التي لا تستطيع اللغة العادية الإحاطة اء لقد أضحت القصة في 
القرون الأخحيرةء ولا سیا ف یذ | القرن». الآداة التعبيرية الفنية الأرل لتوضیح 
هذه المشاعر الكثيرة ا عند بني البشر» حتى في القرن الماضي کان الاس 
بألسنة نقادهم یشعرون أن الرواية تعد بطوضا الشديد» ملائمة حياة 
الإنسان السريعة | ويعزو الناقد ٻيلنيسکي ) -- 1۸4۸( تراج الرواية 
وتقذم القَصة إلى ت تغير الواقع : «إنتا آناس عملیون» إننا نتذمر بلا انقطاع» 
ونسعی باستمرار» إا ر على الوقت» ولیس لدینا م الوقت ما يفي 
لقراءة الكتب المطولة» بكلمة: إننا بحاجةٍ إلى قصّة. . إن حياتنا المعاصرة 
بالغة التنوع والتعقيد والتجزئةء إا نرید ها أن تصور في الأدب کہا تنعکس 
صورة الشيء ف قطعة کریستال مضلع,ٍ وعديد الزواياء تتکرر ملایین المرات 
وي ی صورها الممكنة وهذا فإننا نطالب بالقَصة . . إا قصيرة وسريعة 
وخحفيفة وعميقة› تتنقل في نفس الوقت من موضوع إل اخر» وتجرّیء الحياة ی 
دقائق . .0 ٣‏ 


ولكن» حت القَصة قد غدت - ونحن على أبواب القرن الحادي والعشرين - 
فا مطوَلاً أكثر من أن تطيقه الأجيال الجديدةء بتزاحم أعماها وانضغاط 
أوقاعها» ولا سيا حين تقدّم هذه الْقَصة في صيغتها المقروءةء أما حين تصل إلى 
الإذاعة والتلفزة لتغدو فناً تمشيلباً مسموعاً أو مرثياً فان الوضع يتغير. 


لقد وَجَدَ كثير من الإذاعات وحطات التلفزة سبيله إلى إقامة نظام للبث للبت 
يتناسب ونظام حياة الفردء فأكتر هذه المحطات الآن قادرٌ على استقطاب 
المشاهدين والمستمعين إليه في أوقات فراغهم أو مستراحاتهم المحتملة بين العمل 
والقيلولة» وبين القيلولة والعمل» وبين العمل والطعام» وبين الطعام والنوم» 
وهکذا. . وهو مر مر لا يحتاج من المشاهد أو المستمع إلى مشقةٍ أو جهد ما دام 
مفتاح انيا ۲ و الرائي في متناول يده حتی وهو في فراشه؛ لقد قَرّبت 
التكنولوجيا الشقة ما بين القصة الممثلة والإنسان» حتى غدت هذه القصة هي 

بحقّ الف الأدبي الأول للقرن. 


۳۲ الواقعية الإسلامية 


الثقافيّة الظمأى إلى القراءة؟ الحى أن الوسائل الإذاعية قد وضعت في متناول 
أسماعه وأنظاره کثیرا من القصص والمسرحيات الطويلة والقصيرة» ولکنه - في 
قراءته - يتطلَع إلى لفن الأسرع» واللغة الأكثر اختصارأ والثقافة الأشدَّ 
تركيزأً» وإذا كان عليه أن مجلس إلى المذياع اأ و الرائي نصف ساعة أو ساعة أو 
کشر لیخرج بقلل من الثقافة والمتعةء فإنه ۔ بعیداً عنيا - پبحث عن هذه 
النعة في ثقافة سريعة لاحة لا تفلو من الععةء ولكنها أيضاً لا تخلو من التركيز 
الذي يستطيع أن يلاء فى أصغر جزءٍ من الوقت» آکبر فراغِ في کیانه الثقافي ؛ 
إنه الآن يرفض قراءة ل الطويلة بعد أن رفض الرواية -» وحين يسك 
بالقصة القصيرة جد فيها المتعة أكثر ما جد من الفائدة. ولیس ذلك ما ینشد» 
وحين يسك بالمقالة جد فيها الفكر والعمق والثقافةء دون أن ثمنحه فرصة 
الترويح عن نفسه والتخفيف من أعباء عمله الجسماني وتفكيره الذهني 
المتلاحق» فأين جد بغيته إذن؟ 

إن الحل - في نظرنا - يتج إلى ذلك الفنّ الذي لمع ذ فيه مصەلفی صادق 
الرافعي ني مطلع هذا القرن واستطاع أن يشدٌ به أفغدة الشباب المغقف الباحث 
عن الثقافة والمتعة معأ إنه فن المقالة القصصية» وني هذا الفنْ مجد القارىء 
المعاصر ما يسعى إليه من ثقافةٍ مركزة» وني الوقت نفسه ما ينشده من متعة 
روحية تخفف عن ذهنه أثقاله اليومية المتراكمة. 

%% X% * 


والسؤال امام الذي يطرح نفسه علينا الآن هو: من أين يستمدٌ القاص 
مادته» وکیف يوفق بين الصدق والفن؟ بصيغة ي أوضح: کیف يوق بين الواقع 
الحقيقة؟ 

ولالإجابة عن هذا السؤال نجد أنفسنا مدفوعين لطرح سؤال, آخحر يکن 
أن توصلنا الإجابة عله ای إجارة عن السؤال الأولء وهو سوا طالٰا طرحه 
ادون والنقّاد على أنفسهم وهم يدرسون فن القصة أيسبق الواقع 
الفكرة» أم تسبق الفكرة الواقع؟ 


الفصل الأول: النظرية الإسلامية في النقد الواقع والحقيقة والفعل ۳۴۳ 


لقد داخ المفكرون والنقاد وهم يبحثون عن أا أسبق إلى الوجود« ۳ 
يودي إلى الآخر» فذهب أصحاب ما یسمونه «بالفلسغة الوهمية» إلى أ 
الإإنسان هو الذي يوجد الواقع » وان فكر الصفوة الممتازة من البشر - لتر 
ما شعوب الدول الأوروبية الرأسمالية المستعمرة التي استطاعت بتميّزها أن 

تملك رقاب الشعوب الأخرى هذا الفكر هو الذي يوجد النظم ويبدع القوانين 

ويفرض الواقع » 0 فلا جال للبحث عن الواقع خارج حدود الفكر 
الإنساني» لأنه في أصله مولود في هذا الفكرء بل في الصفوة المتميزة من 
أصحابهء ويعتمد بعضهم على هذه الفلسفة في إثبات أن الفكرة في القَصة 

تسبق الواقع» أو هي اللي توجده صلا وليس العكس . 

وبمقابل هذا المذهب يقف أصحاب «الفلسفة الواقعية» منادين بأسبقية 
الواقع على الفكرة» وينطلق النقاد من هذا المبدأ ليثبتوا ضرورة اعتماد القَصة 
على الواقع ألا لیکون الفکر والخیال تالیین له فیهاء ویؤکدون أن خیال الکاتب 
لا کن ا ن يعمل في الأصل منفصلا عن الواقم المحيط بهء مها لح الكاتب 
في الانفصال. 

إل للإسلام موقفاً يخالف الموقفين كليهماء فإذا كان للقصة أن تنطلق من 
الواقع - وهو ما يؤكده الإسلام - فليس هو الواقع البشري المفروض من قبل 
«صفوةَ ممتازةٍ» أو «طبقة كادحة» أو الواقع المادي المحسوس القصير النظرء وإغا 

هو الواقع الأرضي الذي لا ينفصل عن الواقع السماوي بحقيقته العليا 

و وإعجازه ودره إنه الواقع الإسلامي الشامل لكل عناصر الواقع 
القائم واحتمالاته غير المنظورة أو ال کا وجدنا. 

فهل على القاص السلم أن يستمد خياله من الواقع فيصور هذا الواقع 
کیف یشاءء فيغر من طبیعته» ویضیف عليه ما یشاء ویحذف منه ما يشاءء أم 
أنه ملزمٌ بهذا الواقع غير مسموح له بتغييره؟ 

لقد قم لنا القرآن الكرد يم فافج رفيعة من القصص الديني» لا يشك 
مسلم في أنها قصص قد وقعت حقاً فيا مضى من أمم, سلفت» وكان القرآن 
الكريم» وكذلك الحديث الشريف» في غنى عن القصص الخيالية الوهميّة التي 


الواقعية الإسلامية م. ۲ 


٤‏ الواقعية الإسلامية 


لا تعتمد على أساسٍ من الواقع التاريخيّ» ما دام هذا الواقع غنياً بالعبر 
والأحداث الإنسانية الحقيقّة» وما ٣‏ الواقع أغرب من الخیال - کا استقرٌ ئي 
أذهاننا - وجدير بالقاص المسلم إذن آن يتجنّب الوهم والخيال الكاذب في بنائه 
لقصصهء اقتداءَ بواقعيّة القصص القرآني» إذا كان يمن حا بأنه «أحسن 
القصص»'"'' . 


ويحسن أن نيز هنا بين الخيال اتصمي «الكل» والخيال البياني 
«الجزئي»» فالآل هو ما ندعو القاص إلى تجنبه أي أن يتجنب ابتداع أحداث 
القصة كلا من غیلته فیبنیها على هیکلٍ لا صلة له بالحقيقة أ و بالتاریخ - إذا 
کان التاريخ يشمل الأحداث الإنسانية حت اللحظة الراهنة ما الخیال 
ا لجزئي فهو الصور المحليّة والرموز التي يستخدمها الكاتب في التعبير عن أفكاره 
أو الإشارة إلى الأبطال أو الأحداث أو النتائج إشارات غير مباشرة» سعياً وراء 
الإتقان الف أو تجنباً لمضايقة السلطة» ويمكن أن يستخدمه أيضاً في إعادة 
ترتيب أحداث القصة ترتيباً جديداً بحقق ها مزيداً من الفنية والتأثس» شرط أن 
لا محل هذا بواقعيّة الأحداث» أو «تارجخيتها» بتعبير أوضح . 


ونحن لا ننکر أن القرآن کرم والحدیث الشريف مم خلوا من 
قصصية قصيرة» ابتغاء توضیح فكرةٍ أو عظة أو نموذج,ٍِ إنساني ا 
الذي استوقد ناراً. .0 «کمثلِ رل جعلأنا لأحدها جتتین . .“ «کمثل 
حبة أنبتت سبع سنابل . .( ا وهذه «الأمثال» إن هي إل نوع من الصور 
البيانية «الطويلة» التي لست أو کادت» لبوساً قصصياًء وهي ا أك الوعاظ 
المسلمين استخدام نماذج منها 0 مر التاريخ» فکان هما تأثير كبر في شد 
القلوب إلى الإسلام وحقائقه الإهية الكبيرة. 


ويلتقي هذا التأكيد على «الأمثال القصصية» مع دعوتنا إلى التركيز 
والاختصار والانسجام مع العصر» وجديرٌ بالقاص السلم التعويل على هذا 
الفن «القصصي - الین السريع› والتفنن فيه واستخدامه استخداماً 
عصريًا ذکًا متطوراًء بحیث لا یکون تأثیره في جيله - على الأقل - دون تأر 
أمثال الوغاظ الملسلمين في قرونهم» وإذا خاض فيه الكتاب» وتفننوا بطرائقه 


الفصل الأول : النظرية الإسلامية في النقد الواقع والحقيقة والفعل ۳o‏ 


وأساليبهء واخحتصروا في عبواته الصغيرة معاني الحياة الكبيرة» استطاعواء : 
یسر هم من «تقنيات» التعبير الحديث والفنون الأدبية امتفجرة ةي العالمء أ 
يصلوا منه إلى ما مله بین أرقی هذه الفنونء وأكثرها صلاحية للأجيال لر 
وتأثيرا فيها. 


# ¥ # 


إن الالتزا م بالإسلام لا يعني أن يعيش الأدباء المسلمون إحساساً واحداً 
واهتمامات متشابهة وعواطف وتصررا ج وانفعالاتِ نفسبّة واحدةء إل وحدة 
الفكر لا تعني أبداً وحدة الفن» وبلغة أخرى «مسخ الفنْ»» فالأديب أو هو 
ابن ذاتهء والمعادلة المتحمقة من لقاء الاقتناع الإسلاميّ أو العقيدة الإسلامية 
بالذات الإنسانية ستتفجر حت في شکلٍ في جدید وخیال,ٍ جدیدِ ومسارات 
فكرية جديدة» لان النفوس الإنسانية لا یکن أن تتشابه» وما دام أحد طرفي 
المعادلة محتلفاً في كل مره فلا بد أن تكون نتيجة التفاعل دائ ختلفةء وإن کان 
الطرف الآخر للمعادلة ٹابتا لا يتغبر في کل الحالات . 


هذا کان من جتنا ا ا دش إذا تکررت ل لدیه 
نفسهاء تلك التي ها م س اه و عا 


وعلى هذا لا يكن آن نجعل من الواقعية الإسلامية «سلَةً» نجمع فيها 
کل «البيض» الذي يېدعه تابنا وشعراؤناء کا فعل أصحاب المذاهب الغربية 
بأدبائهم» إن انط الفكري الإسلامي سينتظمهم حيعاًء بقدر ما س 
روح الإسلام المتجددةء وقابليتها الفريدة للتكيف مع العصور المتغيرة» على 
تلوین آشكاهم» وتنویع طرائقهم» وتجديد هياكلهم ال 

إثنا في شد الحاجة إلى ثقافة من مط جديد» وإلى إعادة تقييم, للثقافة 
القدعة ؛ بل إتنا بحاجة ة إلى إعادة النظر في الفنون الأديية» القدية والحديثة › له 
بافتراض آنا مر واقعّ علینا أن نكيف حياتنا وأفكارنا وعقيدتنا تبعاً لطبيعته 
ولا بافتراض العكس أيضاء أي ن نکتفي بتکييفه هو أو قل مسخه» ليکون 


۳٦‏ الواقعية الإسلامية 


موافقاً لطبيعة عقائدنا وأفكارناء بل ننظر إليها نظرة إبداعية حرَةَ من قيود «الأمر 
الواقع»» وهه النظرة الخلاقة وحدها نستطیع أن نجد لأنفسنا فنوننا الأدبية 
المميزةء فنوا إسلامية كاملةء نقية من التشويه والتزييف والمسخ» وم يکن 
الإسلام بدا وهو الذي اڪ النفوس البشرية الحديدةء ونقلها من طور ا 
طور» عاجزاً عن إبداع بدائل أديية نذه النفوس تستجيب لندائها وتتفاعل مع 
حرارتہا . 


الفصل الأول: النظرية الإسلامية في النقد الواقع والحقيقة والفعل ۳۷ 
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(۲) نستشتي منم طبعاً المفكر الفرنسي روجيه (رجا) جارودي في الكتب والمقالات التي نشرها قبيل 
إسلامه وبعده (آشهر إسلامه في ۱۱ رمضان عام ۱٤۰۲‏ ه الموافق ل ۲ توز- یولیو عام ۱۹۸۲م) . 

(۳) راجع في هذا كتاب الفيلسوف الانجليزي كولن ولسن (الإنسان وقواه الحخفبّة) وفيه يثبت أن 
العقل الإنساني بأسلحته الحسية التقليدية المعروفة (الحواس الخمس) لا يستعمل إلا جزءاً بسيطاً 
جدَّاً من قواه الحقيقية الكامنة . 

(4) لاکریتسکي. في سبیل الواقعية ص ۳۷۸ ۳۷۹ ترجمة د. یل ناصیف بغداد ۱۹۷٤‏ . 

(ه) وردت التسمية في المرجع السابق (ص ۸) . 

)١(‏ وراجع المقالة العلمية القيمة (أما ان لليسار العربي أن يعود من مغتربه إلى صفوف أمته) 
للمفكر ذيبان الشمري. وفيها طائفة كبيرة من الأمثلة على هذا التراجع - صحيفة (المدينة) 
السعودية» العدد ٥۸۱٩‏ تاریخ ٠٤١۳ - ٩ - ۱١‏ (ص ۷). 

(۷) انعکس هذا على کل مدارس الفن الحديث في الغرب تقريبا حتى الوجودية» حين ذهب سارتر في 
فترة متقدّمة من حياتهء في كتابه (ما الآدب)»ء إلى اقتصار الالتزام على النثر دون الشعرء وهذا 
وجه من وجوه اقتراب الشعر من الفن الملحض على مبدأً (كانت) . 

(۸) برتراند راسلء النظرة العلمية (ص ). ترجمة عثمان نويه مكتبة الأنجلو القاهرة ٠۹٩٩‏ . 

.)٤١.ص( راجع مقال (العقل والايديولوجيا) لشفيق البقاعي - مجلة الفكر العربي المعاصر»‎ )٩( 
: . ۱۹۸۱ بیروت» نوفمبر - تشرین الثاني‎ 

.)٥١ المرجع نفسه» (ص‎ )٠١( 

)١١(‏ وراجع (الواقعية) لديين كرانت. 

(۱۲) لاكريتسكي» في سبيل الواقعية ( ص ۳۸۲) . 

(۱۳) نفسه» ( ص .)٩‏ 

. )۳۸۲ نفسه» ( ص‎ )۱٤( 

. ۱۹۷۹ دار نهضة مصرء القاهرة‎ .)٠١ عن محمد غنيمي هلال النقد الأدبي الحديث (ص‎ )٠١( 

)۱١( ٠‏ نیكوس كزانتزاكيس» تقرير إلى الإغريقء والترجة لآولن ولسن في كتابه (الشعر والصوفية)» 


۳۸ الوافعية الإسلامية 


ترجمة عمر الدیراوي بو حجلة (ص ۲٥۹۷‏ -۲۹۸) بیروت ۱۹۷۲ . 
(۱۷) روجيه جارودي» واقعية بلا ضفاف (ص )۱١۹ - ۱٠۸‏ ترجمة حليم طوسون. القاهرة 


۸-. 
(۱۸) الیزابیت دور» الشعر کیف نفهمه ونتذوقه (ص ۳۱۹ -۳۲۳). ترجمة إبراهيم الشوش» بيروت 
1-. 


(۱۹) الشعر والصوفية (ص .)"۲٤‏ 
(۲۰) لاکريتسکي » في سبيل الواقعية (ص ۱۷). 
)۲١(‏ فصلنا القول عن هذا الجانب في فصل (القصص الإسلامي الواقع والحقيقة) . 


كثيراً ما تأسرنا العناوين» فنجري وراء سراما الخاد غافلين عن 
الحقيقة التي أخفاها الزيف عنا؛ والعناوين والتسميات والمصطلحات كان هما 
حتی الآن الدور الكبير في انحراف الفكر» واضطراب المفاهيم وسقوط لكاب 
سقوطاً عنکبوتياً في شراك الأخطاء الأساسية التي بنيت عليها تلك العناوين 
والصطلحات . 


فمنذ فجر ما يسمى بعصر النهضة العربية الحديثة» حين لم تكن الرؤية 
الإسلامية أكثر من ضوءٍ شاحبٍ تراكمت فوقه عفونات قرون الضعف 
الطويلة» وأضيف إليها تشوات المستشرقين والمتغربين» وضعت المصطلحات 
الأولى لتاريخ آدابناء وصنفت هذه الآداب التصنيف التاربخي الشهير اي 
أحفى حقيقتها الفكرية أو الفنيّةء فجعل منہا أدباً جاهلياً وإسلاماً وأمور 
وعباسياً وملوكاً وعثمانيًاً وأندلسياً وحديثاًء تبعاً للعصور أو البلاد التي وجدت 


فيها. 


وربا أساء التأحرون إلى الأدب من خلال هذه العناوين أكثر مما أساء إليه 
اتقدمون الذين ومسعرا له هذه الأسعاء داية ا اء فيم ان كان العنوان الأول (أدب 
العصر الجاهلي) أصبح من بعد (الآدب الجاهلي)ء وبعد أن كان الثاني (أدب 
العصر الإسلامي) أصبح من بعد (الأدب الإسلامي) وهکذا. . . ورا کان 
هذا الاختصار خفيف الضرر في العناوين المتبقية » فلا فرق فک و فیا کبیرا 
آو صغيرا بث أن نقول (أدب العصر الأندلسيّ) أو (الأدب الأندلسيّ) مثلا 


0 الواقعية الإسلامية 


فالأندلس ليست عقيدة أ أو نظاماًء ادا ا يكن محمل فكرا مزا بعل منم 
اتجاهاً متفرّدا بين الاتجاهات الفكرية العربية أو الإسلاميةء أما الجاهلية 
والإسلام فأمرهما ختلف . 


لقد قام النظام الإسلامي لينقض نظاماً آخر عم الجزيرة العربيّة قبلهء 
وهو النظام الجاهلي» فلم تكن الحاهلية مجرد د عصر أو مرحلة انتهت بظهور 
الإإسلام» وإذن لكان القضاء عليها سهد وسریعاء کمثل قیام الدولة الأموية أو 
الدولة العباسية: جيش م جيشاًء وعائلة تفني عائلةء وخليفة يرث خليفة . 
لقد كانت الخحاهلية نظاماً کاما له عقیدته ومبادئه وقوانينه وأعرافه» ومن يشاف 
ي هذا فليدرس علاقات الفرد الحاهلي مع قبيلته والقوانين التي تتحكم بهذه 
العلاقات ثم علاقات القبائل كل منہا بالأخری وعلاقات هذه القبائل بالأرض 
والمسكن والماء والناقة والسلاح» وكذلك علاقات هؤلاء حیعاً بالآهة والأصنام 
الحاهلية. . . الخ . 


ملا ل يكن اققا ء على هذا لظام مرا ميسورآء شم انه ا یکن جرد 
كانت ال في وقت واد ولسنوات دة » دولة لاإسلام عاصمتها المدينةء 
ودولة للجاهلية عاصمتها مكة وحین تم الفتح کانت ارکان الحاهلية قد 
زلزلت› ولکن هله الزلزلة 4 تقض على أخر قواعد ذلك النظام» فالمعارك 
استمرت من بعد ن المسلمين وفلول الحاهلية» ثم حین استتب الأمر للاسلام 
استقرت هذه الفلول بأثواب النفاق والباطنية تحميها من عاصرة المسلمين 
الفكريّة التي ما تزال متوتّبةٌ في ميعة حذرها وتربصها بأعداء الدين الجديدء وما 
تكاد قبضة الدولة الإسلامية تضعف - مع بدء شعورها بالاستقرار - - حت يعوم 
المستترون على السطح» فيجرؤون على إظهار ما بطن» وتبداً أصواتہم الحاهلية 
تسمع مساً في البداية ثم ترتفع عاليا لتتبلور من بعد في اتجاءِ أو تيار جاهلي 
ت رافق الط الإإسلامي منذ تلك الفترة المبكرة ی يومنا هذا وقد یطغی 
أحد الخطين على الآخر ف بعض الأحيان طغياناً کثیرا ما تبادل فيه الطرفان 
مواقعه| . 


الفصل الثاني : آفاق الواقعية الإسلامية من الحاهلية والإسلام ٤١‏ 


عبر هذين الخطين وعلى حباهم| لعب الأدب والأدباءء فكان منهم الجاهلي 
الذي اختار الخط المننحرف عن سبيل الإسلام» وكان منهم الإإسلامي الذي 
مسك بحبل الله وأصرٌ على السير في الحادة التي اختطها له رسول الإسلام* 
وكان منهم الحائر الذي لعب على الحبلين كليهاء من غير أن يثبت على أحدهما 
فيوسم بالحاهليٌ أو يعرف بالإسلامي . 


وهكذا تسقط التفسيرات القاصرة لكلمة «الحاهلية» حين تربطها يعن 
«الجهل» الذي يقابل «العلم» وتڏعي آنہا صفة فة للعرب «الأميين» الذين وصفهم 
القرآن الكريم بهذا الوصف «هو الذي بعت في الأنيين رسولاً منهم. . . ٠0٠‏ 
ولنبيهم «الأمي» الذي وصفه القران کر أيضاً بالوصف نفسه «فآمنرا بالل 
ورسوله النبي الأمي الذي يؤمن بالله . e.‏ ولا سيا إذا التفتنا إلى الرأي 
الذي يفسر كلمة «الأمية» هنا على آنا نسبة إلى را م القرى» أي مكة» وأن 
الأميين هم القرشيون سكان «أم القرى» وأن الرسول ل م يكن مجه القراءة 
والكتابة منذ نزل عليه جبريل اول مرة مرددا كلمة «اقرأً» وهو بحيب «ما أنا 
بقارئ » فکان أن علُمه جبريل عليه السلام القراءة والكتابة في تلك النزلةء مما 
قل يفهم من الآيات التي تصدرتہا تلك الكلمة القرانية الأول ا ا 
الأكرم الذي علّم بالقلم علّم الإنسان ما لم يعلم». وكذلك لم يكن 
مكة «أميين» بمعنى عدم معرفة القراءة والكتابة» وإلا فكيف يطلب ا 
الله ا من أسراهم في بدر أن يعلّموا أبناء الأنصار القراءة والكتابة؟ . 


وإذن لم تكن الجاهلية العربية جهلا دنيوياً بل دينياًء وإذا كانت الأمم 
الأخحرى قد عاشت مثل هذا «الجهل الديني» في فترات طويلة من حياتها فلا 
پنبغي لا أن نعمم مصطلح . . «الحاهلية» ليشمل تلك الأمہ © فهو مصطلح 
إسلامي وجد للمقارنة بين المدى والضلال» هدى الإسلام وضلال الجحاهليين. 
أما الأمم غير العربية التي لم تدحل في اللاسلام حى الآن _ الشعوب الأوربية 
مثا - فلا تحال للمقارنة بين وضعين متناقضين ها: وثني وتوحيدي» أو ضلال,ِ 
وهدئ» ومن ثم جاه وغير جاهل» لأن كلا الوضعين في تاريخها متداخلان 
مختلطان» وأوربا الآن لا تعرف التوحيد بالمعنى المتناقض مع الوثنية» وذلك 


3 الواقعية الإسلامية 


منذ أن عقد قسطنطين محم «نيقة» العام في القرن الرابع الميلادي على الأقلء 
حين ضاعت معالم الإنجيل المقدس بلغته الأصليّة» وألغى المجمع المذكور 
صفة القداسة عن أكثر من خسين إنجيلاء وهذا نفضل أن نحتفظ بمصطلح 
«الحاهلية» ليقابل مصطلح «الإإسلامية»» فلا نسم الآداب الأوربية أو اداب 
الشعوب غير الإسلامية بسمة الجاهلية أو الإسلاميةء وعلى هذا الأساس 
لا نجد بأساً في إسقاط الحاجز الزمني تماما من حسابنا حين نفرّق بين أنواع الأدب 
العربي» فنطلتق اسم (الأدب الجاهليً) على كل أدب خالف روح الإسلام 
سواءٌ جاء هذا الأدب قبل بعثة محمد ية أو بعدهاء ونطلق اسم (الأدب الإسلامي) 
عل کل ما واخ روح الإسلام من أدب سبق البعثة النبوية أو تلاهاء لأن الإسلام 
يبدأ بمذه البعثة الخاتمة للرسالات وکانت بدایته على يد إبراهيم الخليل» ولم 
يکن عمد إلا مكملا لرسالة الإسلام التي بدأها جدّه أبو الأنبياء عليه الصلاة 
والسلام . 

أما ما يوازي أدبنا الجاهي لدى الشعوب غير الإسلامية فلنا أن نطلق 
عليه اسم (الأدب التراجعي) بین نطلق على ما يوازي الأدب الإسلامي اسم 
(الأدب الإنساني) . 


وهذا التقسيم الفكري للأدب. الذي يلغي التقسيمات الزمانية أو 
المكانية القدية لا یلغی التقسيمات الفنية› وإن كان له وجهة نظره لن 
الختلفة في هذه التقسيمات» منطلقةً من زاوية الإسلامء ولنا أن نضيف اسم 
الفصيلة الفنية التي ينتمي إليها النموذج الأدي بعد الاسم الفكري له حين 
تتبلور تلك الفصائل في الدراسات النقدية» وتجد لنفسها المصطلحات اللائمة 
لشخصيتها المميزة. 

هذه هي حقيقة الخط الفكري للأدب» وهو ولا شك متبط ارتباطا 
عضوياً بالخط الفنىء إذا آمنّا بالتفصل الداخلى المتين بين الفكر والفن» ولا 
تطور للأدب ولا مذاهب فنية أو فكرية فيه إلا بقدر اقترابه أو ابتعاده من هذا 
الخط أو ذاك» والغرب الذي ربط بعد بداية نهضته بين أساء تياراته الفنية 
وواقعه الفكري والحياتي : الكلاسية» الرومانسية» الواقعية البرجوازيةء الواقعية 


الفصل الثاني : افاق الواقعية الإسلامية من الحاهلية والإسلام ۳ 


الاشتراكيةء الرمزيةء السريالية» البرناسية» الانطباعيةء الدادية» الوجوديةء 
الخ.. . . اكتفى بإطلاق أسماء تارنخيةٍ على آدابه المتقدمة التى سبقت نمضته : 
اهيايي» الرومانيء الإلزابيتي . . الخ. . إذ لم تكن الدراسات النقدية البدائية 
آنذاك قادرة على الربط بين المحور الحياتي أو الفكريٰ لتلك العصورء والآداب 
التي وجدت فيهاء لعدم وضوح الرؤية الفكرية لتلك الفترة المتقدمة» فلم تكن 
هناك عقيدة راسخة تتمسك ہا وتنطلق عنہا في اداہا؛ بل جاهلیّات» قد 
تختلف في طبيعتها عن الجاهلية العربيّةء ولكنها تلتقي معها في ضياع الارتباط 
السليم بين الأرض والسماءء وذلك هو عور الحاهليّات حيعأء إذا انطلقنا ف 
هذا التعميم من التعريف الإسلامي هذا المصطلح“. وحين تلاشت غاثيا 
قبضة الكنيسة الواهية عن عنق الخرب» الكنيسة التي لم تعد تلك شكلا 
متماسکاً من العقيدة قادراً على توجیه تيّارات الأدب» وثبت العقائد الأرضية 
الجديدة مؤيّدة بروح العلم الحديث» والنظريات الفلسفية والطبيعية 
والاقتصادية العملاقة - على انحرافها - لتشد الرباط بين المحور الحياقي أو الفكري 
والمحور الأدبيء وتوقف مسلسل الأساء التاريخية للأدب ليبدأ المسلسل الخديد 
للأساء الفنية والفكرية للمدارس الأدبية الحديدة. 
وني الشرق الإسلامي كان الخ الديني متماسكا قوياً - رغم تحركه من 

نقطة إلى أخحرى على خريطة العام الإسلامي مع مر العصور- بيني كان 1 
الحاهلي یتنامى في كثبر من النقاطء حتى ليغدو خحطره حدقا أحياناء ولا سا 
حین کانت تدعمه النظريات الدينية الخارجة ٤‏ الأساس عن الإسلامء وإن 
کانت تلبس في معظم الأحيان مسوحاً إسلامياً يستتر تحته الحاهليون 
المتطورون؛ کان الفط الإ سلامي إذن راسخ القدم في أرض تارنخناء وكان الط 
الجاهلي راسخ القدم أيضاً» بحيث كان الخطان قادرين على فرض وجودهما على 
الأدب وهكذا كان الفكر ما يفتاً هو المسيطر على توجيه التيارات الأدبية في 
الأرض الإسلامية» خلافاً لما كان يجري في أوربا ذلك الوقت» وإذن كانت 
الصطلحات الفكرية هي الجديرة بأدب تلك العصور» وليس المصطلحات 
التارجخية أو المكانية وإذن كان «الأدب الإسلامي» و«الأدب الجاهلى» و«الأدب 
الحائر» هي العناوين التي يكن أن نورّع تحتها أدب هذه الأرض منذ العصر 


٤‏ الواقعية الإسلامية 


الذي دعي بالعصر الجاهلي إلى يومنا هذاء وتبقى العناوين الأخرى»ء كالأموي 
والعباسي والأندلسي واألحديث› جرد رموز تارخية للتمييز بين أزمان الأدب 
العري» وهي رمورٌ سهلت کثیرا على كسالي النقد الأدي» إذ اتاحت هم 
التخلأص في معظم الأحيان من مسؤولية تمحيص الحقيقة الفنية أو الفكرية 
للنص الأدبي الذي ينقدونه» ونسبته إلى مدرسته المتطابقة مع هذه الحقيقة» بأن 
اكتفو! بإعادته إلى عصره» ونسبته إليه» وهو أمز لا يعجز عنه أحد. 


[ إل هذه الخطوط الثلاثة ستضع النقاد حقَاً أمام امتحان صعب» لأا 
قضيّة جديدة لا نظن أا واجهتهم بعد عهد النبوة ثم الخلافة الراشدة؛ إنمم 
مسؤولون» على ضوء هذا التقسيم الجحديدء أن يحكموا الإسلام وحده في 
نقدهم»› على حين لم يكتف معظم النقاد القدامى بتجاهل هذا التحكيم» بل 
أعلن بعضهم صراحة ضرورة فصل الفكر الديني أو الخلقي عن النقد الأدي 
وهذا شأن أحكام الحاهلية أبدا - ثم انطلق النقد حقأًء وإلى اليوم» من هذا 
المنطلق الجاهلي» فكانت النتيجة اد انتصر الأدب الجاهلي دائ على الأدب 
الإسلامي في نقدناء ما دامت المقابيس التي اتخذها النقاد تنفي عنها الإسلام» 
وتنتصر للحكم الجاهليَء وبدهي أن تتفق القاييس الجاهلية مع أي 
جاهل» مها ضعف. أكثر مما تتفق مع أي آدب إسلامي» مهما سا وارتفع» 
ما دامت تلك المقاييس قد نبعت في الأصل من روح الأول دون الثاني . 


ن مقاپیس J‏ أعذب الشعر آكذبه) و «الشعر ١‏ جود إلا ف الشر» 
صحيحة تماما إذا انطلقنا 0 الاطلقات الحاهليةء هذه المنطلقات «البلهاء» الي 


استطاعت بصورة عجيبة أن تجمع في وقت واحلِ بين التناقضات : بين العذوية 
والكذب» وبين الحودة والشرء أ المقياس الإسلامي. بمنطلقه الإهي السليم» 
فلا تقبل موضصوعيته «نوعاً عذباً من الكذب» آو «رشکلا جيّدا من الشر»» ولو 
عادت الجاهلية الحديثة إلى منطقها العلمي المتطور - إن سلم من الانحراف - 
لوجدت أن الجمع بين هذه المتناقضات يدخل في باب المستحيل› ا 
للتفريق بين متعة «العذوبة» الفنية في الشعر ومتعة «الصدق » ا فيه › 
بین جالية «الحودة الفنية» وجالية «الخس» في هذا الشعرء و آي متعة فنية 
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إنسانيةٍ يبطل عملها وتأثيرها إذا قرنت بقيم غير إنسانية كالكذب أو الشر 
مطلقا . 

هذه المواجهة الحادّة التي نقيمها بين أطراف الفنْ الشعري نستطيع 
إسقاطها على الفنون القوليّة وغير القولية كافة وهي تقودنا بشكل طبيعي إلى 
البحث عن تعريف جدید للقن الإسلامي عامةء وهو آمر لا ب منه إذا أردنا 
الانطلاق لدراسة الأدب العربي من وجهة نظر إنسانية سليمة» ولا نقول 
«إسلامية» لأن الوجهة الإنسانية السليمة هي نفسها الوجهة الإسلامية . 


ولیس هذا موضع الخرض في مناقشة طبيعة الفنون كافة» ونحن نعرف أن 
الفنون غير القوليةء من نحت ورسم ار وموسیقا» قد ولدت أصلا ف 
المعابد الوثنيّة والكنائس - ولكن من المهم أن نضع تعريفا للفن من وجهة نظر 
الإسلام قبل أن نتناول الفْنْ القولي الذي اتخذنا منه نموذجاً في هذه الدراسة» 
وهو فن الشعر. 


الفن من وجهة زظر الإسلام هر الإبداع البشري المادف الحميل الذي 
يرتفع بروج الإنسان با تجاه الخال النقي مبتعدا عن آأوحال الأرض وشرورهاء 
وذلك من خلال أبعاده الزمانية وال مكانية والفكرية. . 


والبعد الزماني للشعر هو اللغة والموسيقى ھے ‏ والبعد الملكاني هو البناء الفني 
والخيال» وبقدر انسجامه)| ص البعدذ الفكري الإنساني وتناغمه| معه یقترب 
الشعر من «النموذج» الذي یسعی الشاعر لتحقيقه» ويصرح أك استحقاقاً 
لاسمه» وأشد اقترابا من التعريف الإسلامى للقن . 


وانطلاقاً من ذلك التعريف سنضع هذه الدراسة النموذجِيّة الأولى لشريحة 

من الشعر العربي» دون تمييز بين عصوره» لنصل من ذلك إلى مشروع ميج 

حديث في النقد الإإسلامي» حسن» من بعد تناوله بالمناقشة والتحليل 

والتعديل» حټى يخدو ا مذهاً مستویاً ناضجاً قادرا على الارتفاع 

بشخصيته اام المذاهب الأديّة أ و النقدية الأخرى» ومهّداً السبل أمام ترسیخ 
قواعد الواقعيّة الإسلامية المتطورة. 


٦ 


الواقعية الإسلامية 


٤‏ - نجوت منها نجائي من بجيلة إذ 


ه ليلة صاحوا وأغروا بي سراعهم 
٩‏ كاأغا خثحنّوا حصا قوادمُه 


¥ شيءَ أسرع مني لیس ذا عذرٍ 


۸۔حتی نجوت ونا ينزعوا ساي 
۹ ولا أقول إذا ما خلة صرمت 


۰۔ لکنا عولیء إن کنت ذا ول 


ومر طيفٍ على الأهوال طرّاتي 
نفسي فداۋك من سار على ساق 
وأمسكت بضعيف الوصل آحذاق 
ألقيت ليلةَ حَبْت الرمَط أ أرواقي 
یکت لدى معدّى ابن براقي 
آو ا م خشف بذي شت وطبّاتي 
وذا جاح بجنب الرّيد ماق 
بواله من قبيص الشد غيداق 
يا ويح نفسي من شوي وإشفاق 
على بصير بكسب الحم سباق 


)١(‏ العيد: ما اعتاد وتكرر من حزن وشوق . مالك: ما أعظمك وأعجبك. أي ما هذا الذي تثيره 
في من شوق وسهد أا الطيف الزائر. طرٌانى: زائر الليل. 


(۲) بسري : يسير ليلا. الأين: التعب. 


)( اة : الصديق › وتطلق على المذكر والمؤنٹث والجمم . النائل : العطاء الذي یتال , ضعيف 


الوصل : حبل ضعيف . الأحذاق: المتقطع» جمع حذقة. 
)٤(‏ الخبت: الأرض اللينة . الرهط : اسم الموضع الذي جرت فيه الواقعة . ألقيت أرواقي يقال: 


ألقى السحاب أرواقه» أي أوعيته» بمعنى 


بالسحاب حن استنفر کل قواه في عدوه r‏ 


)٥(‏ العيكتان: اسم موضع. معدّى: مصدر 
صدیق شار ورفيقه في هذه الراعة ر 


: دفع بكل ما فيه من ماء دفعة واحدة» شبّه نفسه 


ميمي او اسم مکانِ من عدا يعدو. عمرو بن برای : 


. الحص: : مع أحص» وهو ما تناثر ریشه 


وآ يقصد بذلك َء النعا . الحشف: : ولد الظبية . الشف والطنًاق : نہاتان طيبان ان 
‘f‏ يضمر 


الحيوان الذي يرعاهما ویشدان حمهء والنعام والظباء من 


يركض . 


من أسرعغ اخحیوانات» يشبه نفسه پا حین 


(۷) العذّر: جمع عذرة» وهي ما أقبل من شعر الناصية على وجه الفرس . الرّيد: أعلى الحبل. 


)^( السَلْب: ما یسلب ف الحرب» أو عد الفارس ف القتال. الواله: المجنون. 


الجري السريع . الخْيداق: الواسع 
)٩(‏ صرمت: قطعت . 
)۱١(‏ عولي : اعتمادي . 
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١‏ سباي غايات جحد في عشيرته 
۲ عاري الظنابيب مت نواشره 
۴ جال ألوية» شهاد أندية 
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٤‏ - فذاك مي وغزوي آستغيث به 
٥‏ کالحقفِ حَدّأه النامون قلت له 


مرجم الصوت هدَاً بين أرفاق 
مدلاج دحم واهي الماء ساقي 
قوال محكمة» واب اق 
إذا استغثشت بضافي الرأس 


دو ثلتين وذو م ا 


يمكن توزيع سيرة حياة أية قصيدة أو تقسيم حطها الإبداعي على ثلاث 
مراحل: منبع ومجرىٌ ومصبًّ» ما المنبع فهو الحادثة أو التجربة أو الانفعال 
الذي فجر مَلَكة الشاعر ثم دعاها إلى سبك أفكاره وصوره التولّدة عنه في 
أبيات موزونة» والمجرى هو القصيدة نفسها بعناصرها المكانية والزمانيّة 
والفكرية» أمًا المصبٌ فهو الأثر الحمالي أو الأحلاقي الذي تتركه بعد ذلك في 
نفس القارىء أو المتذوق . 

ولا ب في دراستنا للقصيدة أن نوجه اهتمامنا إلى المجرى والمصب دون 
المبع» حين نسعى إلى إصدار أحكامنا النقدية الملتزمة بالإسلام » إذ كثيرا 
ما يتضارب المنبع والمصب» فتولّد الحادثة السوداء قصيدة بيضاءء وینعکس 
الانفعال السلبي المولّد للقصيدة مصباحاً يضىء لتذوقيها وجهاً إجاباً آخر 


(۱۱) مرجم الصوت: مردّد الصوت» كناية عن أنه الآمر الناهي . هدا: حال منصوبة بمعنى: رافعاً 
صوته . الأرفاق : الرفاق. 

(۱۲) الظنابيب: حع ظبوب» وهو حرف عظم الساق» والمزال صفة مستجادة في العدّائين. 
النواشر: عروق ظاهر الذراع. مدلاج : كثير سفر الليالي. الأدهم : الأسودء والمقصود هنا 
الليل. واهي الماء: ضعيف السحاب. أي سحابه لا يسك الاء فمطره شديد. الغسّاق: 
الشديد الظلمة. 

١۳(‏ الُحكمة: الكلمة الفاصلة. جؤاب آفاق : كثير السفر والغزو. 

)۱٤(‏ مي وغزوي : مقصدي . ضافي الراس : كثر الشعرء نغاق: نعّاقء كثر الكلام والادعاءء 
ويقال هذا أيضاً للراعي إذا زجر غنمه. 

)٠١(‏ الحقف: ما اعوج من الرمل. النامون: جع النامي» من «نمى» بعنى صعد وارتفع . ج 
صلبه وقسّاه» آي قسا واشتد لكثرة الناس الصاعدين عليه يشبه رأسه بهذا الحقف . 
القطعة من الغنم. الهم : أولاد الشاة. الأرباق: جمع ربق» رر ل حمل کاللتة با 
به ا ثلا ترضع» َيه تلد شعر الراعي بالحقف القاسي الرمالء ثم يحقره قائلا: 

نك راع وعندك آغنامك فمالك وللحرب . و(ذی) هنا: حبر لبتدأ حذوف (أئت) . 
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للحياةء وإذن لا ضرورة للربط بين طبيعة الانفعال والقصيدة» وبالأحرى 
لا ينبغي لنا ن تفع لك حي لا تمل التبم قوة ترجيه الصت أو الأثر في 
نفوسناء فنحكم على طبيعة هذا المصب أو التأثير واتجاهه الأخلاقي الأخير من 
خلال معرفتنا بطبيعة المنبع » أي الحادثة أو المناسبة أو الانفعال الذي واد 
القصيدة» رغم أن) كثيرا ما يتباعدان أو يتنافران. 

هذا فيا يتعلق بمطلق قصيدة» ولكن قصيدة تنمى إلى شاعر جاهلي 
هي أجدر بأن نمل منبعهاء فالشكوك تيط بحقيقة عصر مبدعهاء بل حيط 
بكثير من القصص التى نسجت حول حياته» من ذلك القصص التي صيغت 
حول بعض قصائده» كقصة زواجه من السعلاةء ومباضعته هاء ثم ضرا 
بالسيف» وطلبها منه أن يضرا ثانية» ثم رفضه ذلك لأنه يعلم أن الضربة 
الثانية ترد الحياة للسعالي : 

فقالت: ثرّء قلت هما رويداً مكانك إني بْب الجنان 


وما دامت الشكوك التي تحيط بنابع مثل هذه القصائد کبیرة وک 

جن ي إذا أردنا لأحكامنا أن تكون أكثر موضوعية آن فصل غاا 

بين التجربة أو المنبع والقصيدة نفسهاء إلا إذا تمطى حجم هذه التجربة 
لیستغرق جزءاً من القصيدة نفسهاء أي إذا تداخل النبع بالمجرى» ووردت 
عناصر من الحادثة أو المناسبة في نايا القصيدة نفسهاء وحينئذ لا نستطيع أن 
نطرح هذه العناصر جانباء ما دامت قد دخلت في صلب الجرى أي 
القصيدة؛ ولكن من لمهم هنا أن نتجنب الانزلاق بعيدا عن هذه العناصر 
فنصدق كل ما رواه الرواة من تفصيلات أو إضافات مم ترد صراحة في نص 
القصيدة. إننا نريد أن نتتهي من ذلك كله إلى تقرير أن النص وحده 
منفص عن الدوافع السابقة لوضعه» هو الفيصل في إصدار حکمنا على 
حقيقته الأخلاقية» بل نذهب إلى أبعد من هذا فنقول إن الحكم الأخير على 
النص لا ينطلق من النص نفسه بقدر ما ينطلق من طبيعة الأثر الذي يتركه 
ني نفوس متذوقيه» وبتعبير اخر» من طبيعة المصبً الذي ينتهي إليه» وهذا 
يعني من جانبٍ آخر» اطراحنا لصاحب النص نفسه» وتنحيته جانباً آثناء 


الفصل الثاني : آفاق الواقعية الإسلامية من الحاهلية والإسلام ۹ 


حكمنتا على النص» فقد نری فيه رجل سوءٍ» ونری في نصّه وجهاً آخر 
خالفا و الفني يعطي صورة أكثر صدقا عن صاحبه من سيرة هذا 
الصاحب أو سلوكه")» وما القصيدة مثلأء في معظم حالاتهاء إلا دفقة 
شعورية م من أعماق الشاعر لتكشف خباياه وتفضح أسرار نفسه» من 
حيث أراد أم لم يرد فنرى من خلاما الشاعر ببصائرنا لا أبصارناء فتكشف 
لنا هذه البصائر ما لم تستطع الأبصار أن تكشفه ني عناصر حياته أو سلوكه. 
وتابط شرا» اللص الصعلوك» يبدو لنا في هذه الأبيات. إذا فصلناها عن 
القصة التي تروی عن مناسبة نظمهاء وعن الواقع التاريجي للشاعر» رجلا 
عم أب كريم النفس» شديد العزم» قويّ ل متقشفاًء زاهداً بمتاع 
الحياة وزخرفهاء موثرا الخشونة على اللين» والتعب على الدعةء والقوة على 
الضعف» وهو ذا يقترب کنیرا من شخصية السلم النموفجي» حتى لتكاد 
الشخصيتان تتطابقان» فهو يؤثر التمرد على قانون المترفين الذي فرض على 
الشاعر تلك المقدمات التقليدية المترفة التي تذهب بجزءٍ كبير من القصيدة» 
قبل أن يدخل الشاعر في في الموضوع» ولعله کان یفضل أن پستغتي تماما عن 
تلك المقدمات التي تلهي الشاعر عن غايته من ناحية وتعلق به بعيدا عن 
الواقع من ناحية أخرى» ومن أكثر من الصعلوك التحاماً بالواقع وتداخلا 
معه؟ ولکنه يدرك في الوقت نفسه أنه لا يستطيع أن يقف وحده» في وجه 
التيار» وأن القواعد الفنية الصارمة التي فرضها المترفون على القصيدة 
لا تسمح له بالانطلاق مرة واحدة من إسارهاء ولکنه في الوقت نفسه مجاهدهاء 
ويجاول بقوةٍ التخلص من حدتما والتخفيف من آثارها. 

إنه يبدأ قصيدته بالغزل حقا كا أراد هما المترفون» ولكنه يأ أن 
یسرف ف هذه المقذّمة» فيقصرها على أبيات ثلاثة. كأنغا هو واجبُ ثقیل أراد 
أن يتخلّص منه بأقصر السبلء ثم إنه بجد المسافة بعيدة بين واقعه الخشن 
والفتاة الجميلة المترفة التي فرضها الترفون على مقدّمات القصائد» فأ له أن 
محقق انسجاماً مقبواً بين هذين الطرفين المتباعدين : شريد مطارڊ ا 
وجيلةٍ منعُمةٍ نؤوم الضحى ترفل بالدمقس والحرير؟ إنه يفضل لذلك أ 
يستحضر طيف الفتاة دون شخصهاء فمن شأن الف أن خت من مذاق 


الواقعية الإسلامية م. ٤‏ 
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صاحىتە » فلا یکون له حسیتها ولا ترفها ولا نعومتهاء ولکنه لا يکتفي 
بذلك» بل ينصرف نماما عن الوصف الحسي هذا الطيف. مکتفیاً بوصف 
سلوكه وتضحيته القاسية في سبيل الوصول إلى من يحب متحملا أذى القفار 
هذا الحبیب ليل نہار» وهو بین طارد لعدؤه أو صيده» ومطارد منه. 


ولکنه لا يقف عند هذه الحدود في التخفيف من التناقض ب بين الطرفين› 
إذ یا إلا أن مجعل من حبيبته مله بطيفهاء صعلوكة مثلهء تمشي حافية 
القدمين في الليل البهيم» فوق الأفاعي» وعلى الأرض القاسية الوعرة. 


والحقيقة أنه أصاب ذا التقريب بين المتباعدين هدفاً آخر لا شك أنه 

كان يسعى إليه منذ البدايةء وذلك أنه كان مدرکاً للدور الحقيقى للمقدمة 
الغزليّة في التمهيد للموضوع والرمز إليه» فالحبيبة تبدو صعلوكة لأنها ليست 
سوى هيد لوصف حياة الصعلكة الذي سيأتي من بعد إنها رمز لتلك الحياة 
التي سيستغرق الحديث عما النص كله بعد ذلك وما اشبه حبیبته هذه به 
کے| صف نفسه ٤‏ الأبيات الخمسة ٤(‏ -۸) من ناحية» وبصديقه الأثر» كا 
يصفه في الأبيات الخمسة )٠١-٠١(‏ من ناحية أخرىء وهو إتقان فريدٌ 
للربط النفسي المتلاحم بين المقذمة والموضوع. 


وإلى جانب هذا ا النفسي المتقن بين جزأي القصيدة 
الأساسيبن» استطاع تابط شرا أن يحکم الربط العضوي بينها» فأضاف إلى 
التلاحم النفسي تلاا لغويًاً وخياليا وفکراًء حين حقتى النقلة من المقدمة إلى 
الموضوع بطريقة ماهرة ذكية تدل على تمکنه من صنعة الشعر وإتقانها؛ إنه يقر 
من الحبيبة التي تضنْ عليه بعطائها وتضحيتها فراره من القوم حون أحاطوا به 
وتمکنوا منه وأسروه في اكان الذي أسماه ب (الرهط)؛ هکذا یداخل بین 
الحبيبة والواقعة» بين المقذمة والموضوع» مداخلة ذكية تجعل من الطرف الأول 
أي المقدّمة - فعلا (نجوت) ومن الطرف الثاني - الموضوع - مفعولا لذلك 
الفعل (نجائي)› فیحقق التلاحم اللغويٰ ٻين الاثنين» وكذلك ججعل من 
الطرف الأول مشبها (نجوت) ومن الثاني مشبها به (نجاتي)» فيحقق اتلام 
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ا لخيالي؛ ثم تجعل من الطرف الأول (نجاة من الحبيبة) ومن الطرف الثاني 
(نجاةَ من قبيلة بجيلة) ويقابل بين النجاتين - وكلتاهما حقيقة لا مجاز - فيحقق 
التلاحم الفكرىٰ . 

وكآنما أراد الشاعر أن يؤكد هذا التداخل بين المقدّمة والموضوع» فعادء 
قبل أن يغادر وصف الواقعة إلى وصف الصديق› کی من جديد على رمزه 
الأولء الحبيبةء ني البيت التاسع» جل منها مرة أحرى منطلقاً نحو الجزء 
الثاني من الموضوع» وهو بهذا يصر على أن يوخد في أذهاننا بين خط البيبة 
وخط الصديق» فيجعل منها واحدأ فهو لا يعتمد على حبيبة هاجرةٍ» بل 
على صدیق وني قوي کريم» وکأغا صح لدیه أن يحل مثل هذا الصديق محل 
مثل تلك الحبيبةء ما يکد العلاقة الرمزية التي أنشأها الشاعر بين الطرفين . 
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و يقتصر ترد الشاعر على البناء الفني للقصيدة وعلى التقاليد العرية 
المترفة الى أحكمت قوانين هذا البناءء ولا سيا في مقدّمته › بل تجاوزه إلى 
جزئيّات الأفكار» فوجدناه يقف أمام الحبيبة وقفة المعتز برجولته الممسك 
بزمام قلبه» فلا يترك مواه العنان ليجرّه إلى ما لا ترضى الروءة والرجولة 
بل إنه يطرح الحبيبة بعيدا إن رای منہا تاذ أو فتوراء من غير أن يأبه لنداء 
قلبه ورغبته» وهو في هذا بخالف الخط السائد للعشاق من العرب الذين 
اعتادوا أن يتهالكوا أمام المحبوبةء وأن يريقوا ماء كرامتهم ورجولتهم في 
سبیل ودها ورضاها. 

ثم إنه يحرج على تلك الجزثيّات الفكرية التقليديّة» حين يضيف مكرمة 
جحديدة ا قائمة المكرمات الي اعتاد الشعراء العرب أن يفتخروا ہا : n‏ 
العذو السريع › وهي مكرمة لا کن أن يفخر ہا إلا صعلوك» قدماه أ 
ما ملك في الحياة. 

وأخيراً يأتي هذا الوصف التفرد للصديق الصعلوك الذي لا يشبهه 
صدیتق نعرفه : رجلٌ شديد البأس خشن المحشر» حاد الصوت. خفيف لحم 


o‏ الواقعية الإسلامية 


الساقين بارز عروق اليدين» يكثر من السرى في الليل البهيم الشديد المطرء 
وهو على ذلك» متزعم بين رفاقه مسموع الكلمةء نافذ الرأي» كثير 
التنقل بين البلادء ثم ل يتفي بوصف هذا الصديق الأثبر الذي يعتمد عليه 
في حياته وني غزواته» بل يبرز لنا الوجه الآخر للصورة: صديق يرعى 
ألغنم» > طال شعره وتلبد وکر کلامه وضعف» فلم يعد أكثر من زجر للخنم 
أو دعوة ها وهو بعيدٌ د کل البعد عن الحرب ووسائلها. 


جات نستشم ما نکھة الباديق ونحس فيها حرارة التجربة المريرة التي 
وص هذا المقاتل کل يوم ۰ وصلابة النفس العربية الي نفذت الصحراء اى 
أعمق أعماقهاء فغدت نموذجاً مرکزاً لتلك الحياة؛ لقد کان الإسلام يسعى 

ای نرسیخ هذا النموذج الإإنساني» وهو بمثل هذا النموذج کان يحقق ااا 
المتلاحقة منذ الىداية : على النفس ولا وعلی أعداء الدين ثانیاًء فالمسلم 
الحقيقي ل يستسلم إلى اللن والترف والضعف› والإإسراف ف الظاهر البعيدة 

عن الرجولةء والإكثار من الكلام الذي ا طائل وراءه» وإغا هو الرجل 
القوي الحسد. الرابط الجأش. الأبي النفس. العف الإزار» المتماسك 
الشخصيّة» الّهيب الحانب» المحكم الرأي» الوافر التجربةء القليل الكلام 
الكثير الفعال» وهي صفات لم يخرج عنما الشاعر هنا في وصفه لنفسه أو 
لصديقه الأثرء وإن کان لا ما نألحذه عليه ف جزئیات أفكاره فهو اعتماده 
الكامل على صديقه ونفيه الاعتماد على غیره» ما يخالف الروح الإإسلامية 
بوجوب التعويل على الله والتوکل عليه بدایة وهو شذودٌ طفيفُ غير واضصحِ 
تماما هنا ولا يضر کشیرا بالمحور الإإسلامي العام للقصيدة»› ولا سیا إذا کان 
الشعر جاه العصء وهذا يعفيه من إدراك ذلك الجانب التوحيديّ الدقيق . 


FF 
ويواكب هذه الواقعيّة الفكريّة لدى الشاعر واقعية خيالية» فهو لم يعْنَ‎ 


بالصور كا ينبغي ها أن تكون في الشعر» وكأنما غلب عليه الواقع» فهو 
يتنفسه ويلا عليه حیاته كفا اتجه» فلم جد الخيال منفذأً إلى شعره» وملا 
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الواقع کل شي ع فيه فقلٌت الصور لديه» ولل تتجاوز في الأبيات الخمسة 
عشر هذه هس صور بین تشبيه واستعارة. والتشبيه یغلب عنده على 
الاستعارة لأنه أكثر بدائيةء وأقرب إلى الواقعيّة» وأقل إمعاناً في الخيال. 
وكأغا أدرك الشاعر أن إمعانه في هذا الخيال» واستغراقه فيه» وانصرافه إليهء 
من شأنه أن يطبعه بطابع الترف» وهو الأمر الذي ما فى يسعى إلى التمرد 
عليه في کل مقوّمات قصيدته» وهذا لا نجده مهتا بالببحث عن الصورة 
الحديدة المتفردةء فتشبيه العلاقة بالحبل صورة قديمة وتكاد لكثرة الأستعمال 
تنقلب من مجاز إلى حقيقة» مها كان عصر الشاعر موغلا في القدم؛ أما تشبيه 
نجاته من الحبيبة بنجاته من قبيلة بجيلة فأمرٌ» إن رفعنا من قيمته في حديشنا 
عن البناء الفنى للقصيدةء فلن نجده ذا قيمة خيالية كبيرةء لأن تشبيه النجاة 
بنجاة أخحرى صنعةً لغوية أكثر منها خيالية» ما يفف من قيمة الصورتينء 
وينال من درجة عمقهماء إلى جانب الصورة الثالثة التي يستعير فيها الجنون 
للركضص السريع في البيت الثامن (بوالوٍ من قبیص الشد) وهي استعارة ما تفتاً 
تتردد على الألسن في كثير من المعاني (سرعة مجنونةء تصرف مجنون» عمل 
مجنون ٠.‏ )» ویبقی آمامنا الاستعارة الحميلة في البيت الرابع (ألقيت أرواقي) 
فتشبيهه استنفاره لکل قواد, أثناء الركض بإعطاء السحاب کل مائه دفعة 
واحدة صورة جديدة وعميقة في وقت واحد» وكذلك تشبيه س الراعي ف 
البيت الخامس عشر لَه من الرمل المتلد القاسي » وهي صورة واقعةً 
وعميقة» وإن لم تصل لي عمقها إلى مستوى الصورة السابقةء ولعل هاتين 
الصورتين وحدها تؤكدان أن مقوم الخيال بين مقومات القصيدة الأخرى عند 
الشاعر ما زال بخير» ورغم أن قواعد البلاغة لا تعترف با جاء في البيت 
السادس عل أنه تشبية يدحل في باب الصور أو الخيال - لأن خبر أداة التشبيه 
«کأن» جاء فعا( ٠‏ فإنناء من وجهة نظر حديثةء لا غلك إلا أن نعترف 
بأن هذا من باب الخيالء وأن الحالة النحوية التي قاس بها البلاغيون الصورة 
هنا لا يكن أن تلغ حقيقة أن الشاعر جا إل يال حف في إبتكاره ولم 
العلاقة بين سرعة ركضه وسرعة النعام أو الغزلان» وبذلك نستطيع أن 
نضيف هاتين الصورتين إلى صور الشاعر الجحديدة في اللص. 
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أما الكناية والمجاز فها كثيران في القصيدةء والعلاقات البيانية فيها 
قائمة على غير التشبيه» وهي علاقة لا ترقی » ٤‏ رأيناء إلى مرتبة الصورةء 
فعمل الخال فيها ضعيتٌ إن م يكن معدوماء ولا يکن أن يقاس بعمله في 
التشبيه أو الاستعارة؛ ولا سيا في هذه الأخيرة. 

ومن الهم أن نؤكد هنا ارتباط الشاعر بالواقع حقى وهو ينطلق في فضاء 
الخيال» فنكهة الصحراء والبيئة القاسية واضحة في صوره وضوحها في 
أفكاره: الحبال المتقطعةء النجاة والعدو السريع» إلقاء السحاب للماء بغزارةء 
ذكر النعام الفزع» الظبية الحريصة على صغارهاء الركض الجنونء تله الرملٍ 
الصلبة . . إن الارتباط الشديد هذه الصور بالواقع حقق هما تکاملا نفساً 
مجعل ما بوصفها صوراً جزئية متورّعةَ على الأبيات» مشهداً كبيراً متكاملا 
يستغرق القصيدة کلهاء من غير أن نلاحظ تفتتاً أو تبعثراً نفسياً أو عضوياً في 
جزئيات هذا المشهد. 
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وکاننا بتابط شرا يأب إلا أن يارس ترده على كل المقوّمات الأساسية 
للنص» ففي لخة القصيدة نكهة جديدة علينا نكاد لا نعرفها لدى شاعر آخر 
من عصر الشاعر أو بعده؛ هذه النكهة تبدو في كلا العنصرين اللغويين 
الأساسيين: التراكيب والألفاظ» فالترکیب التعجيي (مالك) کک (ما 
أعظمك) في البيت الأول لا نعهده أبداً عند الشعراء العرب أو كتاہم» 
وإسناده المصدر (مز) إلى الطيف في الوقت الذي يعطف فيه هذا ادر على 
مصدرين اخرين نسبها إلى (العيد) من قبل» والذي هو نفسه الطيف الذي 
أضاف إليه المصدر (مر) تركيبُ نحویٌ تجد قواعد النحو صعوبة كبيرة فی 
تقبّله أو تحليله» وهذا التداحل الغريب بين الصفات والموصوفات في شطر 
البيت الثامنء» والذي ای إليه التقديم والتأحير الشديدان في قوله: (بواله من 
قبیصِ الشد غیداق) بدلا من (بشد قبيصٍ وال غیداق) » وكذلك استشناؤه 
(بليس) في البيت السابع» وإتیانه بالحال مصدراً في قوله (هدا) من البيت 
الحادي عشر» وحذفه ضمير المخاطب (أنت) قبل خبره» وهو أحد الأسماء 
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الستة (ذو) في البيت الخامس عشرء ثم إكثاره من الاستغناء بالصفة عن 
الموصوف» تصريحاً أو كناية» كاستغنائه (بضعيف الوصل) عن (الحبل) 
و(بسراعهم) عن (الرجال) و(بالحص قوادمه) عن (الظليم) و (بأم الخشف) 
عن (الغزالة) و(بذا العُذر) عن (الحصان) و (بذا الجناح) عن (الطير) 
و(بالأدهم) عن (الليل) و (بالمحكمة) عن (الكلمات) و (بضافي الرأس) عن 
(الراعي) هذا كله يزيد من إحساسنا بالنكهة اللغوية المميزة والمتفردة للشاعر. 

وتدعَم الألفاظ بعض الشيء من هذا الإحساس» ولا سيا تلك التي 
نكاد لا نعرفهاء باشتقاقها وصياغتها وبنائها ولیس في جذرها اللغوي»› إلا 
عند الشاعر»ء كا في الألفاظ (عيد. أحذاق» أرفاق»› نامون) وهي قريبة 
بجذورها إلى أفهامناء رغم دلالتها الحديدة في صياغتها الحاليةء خلافاً 
للألفاظ الغريبة التي تكثر ني النص من غير أن تبرز شخصية الشاعر اللغوية 
آو تقوي من نكهتها المتفردةء وهي ألفاظ مستَمَدَةَ من طبيعة ألحياة الحاهلية 
المتبذيةء والواقع الصلب الذي كان الشاعر مياه وهي ذا تدعم من واقعية 
النص وتطبعه بالطابع الصحراوي والقتالي الخشن الذي طبع أيام الشاعرء 
ليها ونہارَها. 
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وجدير بموسيقا النص» والعنصر الغالب فيها هو اللغةء أن تتفق مع 
المقؤّمات الأحرى في تغذية واقعيّة النصض وطبعه بالخشونة التي تسم تلك 
الواقعية فيختار الشاعر لقصيدته روياً من أكثر حروف العربية حشونةء إن م 
يكن أخشنها على الإطلاقء وهو حرف القاف» ثم يكثر من هذا الحرف 
وغيره من الحروف القاسية في حشو الأبيات كالطاء والضاد والخاء والشين 
والثاءء والحروف المشدّدة کالدال والباء والحيم » وکشراً ما يۇڏى اجتماع 
الحروف بطريقة معينة ٤‏ ضمن الكلمة الواحدة إلى مثل تلك الخشونة» من غير 
أن تکون هذه الحروف» منفردة» مطبوعة هذا ا ک) في الألفاظ 
(الأينء› حشحثوا شٿ» غيّداق» أرفاق مدلاج» نغاق» أرواق» العيكتين) 
کا قد يؤذي اجتماع الألفاظ بعضها إلى بعض إلى هذه النتيجة نفسهاء 


٥٦‏ الواقعية الإسلامية 


ولا سيا أن هناك طمحاً وان ضح البروز من ملامح الشاعر الموسيقية بمكن أن نطلق 
عليه اسم «التراكم الصوتي» وهو اجتماع الألفاظ التي تحمل الحروف المتشابة 
أو المتقاربة في الخارج بعضها إلى جانب بعض في أجزاء عديدة من 
القصيدة» وهو أمر عجيبُ لا نعرفه عند شاعر اخر» ولنلاحظ اجتماع حرف 
القاف في الكلمتين المتجاورتين (شوق) و (إیراق) والحاء في (والحیّات حتفيا) 
والفاء في (نفسي فداؤك) والسين في (سارٍ على ساق) والجيم ف (انجوت منہا 
نجائي من بجيلة) والتاء في (ألقيت ليل خبت) والعين في (سراعهم م بالعیکتین 
لدی معدی) والحاء في (حٹحنوا | حصا والشين والذال والثاء في (خشف بڏي 
ن شت والسين في (أسرع مني ليس) والذال في (ذا عدر وذا) والحيم والنون في 
(جناح بجّنب) والشين في (شوقٍ وإشفاق) والعين في (عِول على) والسين في 
(بکسب الحمد سبّاق» سباق) والدال في (متدٌ نواشره مدلاج, أدهم) والهاء في 

(آدهم واهي) والغين في (غزوي أستغيتُ به إذا استخثت) والذال والثاء في 
(ذو تتن وذو) ؛ وهذا «التراكم الصوتي» يصيب اللسان بالتعر في غالب 
الأحيان» فيزيد ذلك من خشونة الموسيقا وإيحائها بالقوة والقسوة اللتين 
تطبعان أفكار الشاعر وصوره ولغته حمیعاًء وشحکمان من ربط القصيدة بواقعه 
المعيش . 
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إن السمة الواقعّة الواضحة التي تطبع المقرمات الفكرية والغيالية 
واللغوية والموسيقية للنص تقوي من بنائه الفني» وتزیده تماسکاً وترابطاً 
وإحکاماً وتقربه من الروح الإسلامية المادفة للشعر» ونعني بها دعوة 
الإسلام الشعراء إلى التعبير عن واقعهم» وهجر الكاذب من القول» والمبتذل 

من الترف الفي» والضعف الخلقي» والليونة في العيش» وإيثار جوانب 
الخشونة ف الحياةء والقرة ة في البناء الجسدي› والعمَة في الحب» والترفع عن 
المذلّة لغبر الله ورسوله والمؤمنين . 

ونستطيع أن نع دراستنا الفنية هذا النص الشعري نموذجاً مثاليا 
للدراسة الإسلامية للنصوص الأدبية» شعرها ونثرهاء فا أردنا من هذه 
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الدراسة الشعر بذاته» ولكن الشعر كان هناء بوصفه أكثر الفنون شمولاً 
للوسائل الفنيةء أداة للامساك بي نص دي نرید أن نتجرد في دراسته من 
المعطيات الحاهلية التى غلبتنا على أمرنا قي دراساتناء وأن ننظر إليه نظرة 
فطريّة نقية هي في الحقيقة نظرة الإسلام السليمة إلى الحياة وإلى الفكر وإلى 
تستطيع أن تقرب إلينا الأمور أكثر» وأن توضح بالتفصيل ما غمض علينا 
قبلها بالإججاز. 
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الموامش 


)١(‏ ربا کان آوهم بروکلمان» م حسن توفيق العدل وجرجي زیدان» وراجع کتاب (مناهج 
والتقسيم الفني الذي ذهب إليه الدكتور ضيف في كتابه (الفن ومذاهبه في الشعر العربي) فوزع 
المكانية ولكنه يغفل الحانب الفكري من الفن الشعري . 

(۲) عن عبدالله بن مسعود قال : «خط لنا رسول الله ي حطاء ثم قال هذا سبيل الله ثم حط 
خطوطاً عن یینه وعن شماله» ثم قال: هذه سبل متفرقة على كل سبيل منها شيطان يدعو إليه 
ثم قراً: (وأن هذا صراطي مستقی| فاتبعوه ولا تتبعوا السبل فتفرْق بکم عن سبیله)) رواه 
البخاري . 

(۳) الحمعة: (). 

.)6۸( الأعراف:‎ )٤( 

(ه) العلق :(ه)ء وانظر تفصيل ذلك الرأي في مقالة محمد جعفر الفلوارى (حول معفى الأمية) بمجلة 
(الدراسات الإسلامية) الصادرة عن مجمع البحوث الإسلامية في إسلام آباد بباكستان - المجلد 
٥‏ العدد ۳ سیتمیر ۱۹۸۰ م. 
ولا يعني ذلك أننا نذهب مذهب القائلين بعدم أمية الرسول وء ولکننا نسوق رہم هنا للاستئناس . 

)٩(‏ خلافا لا يذهب إليه المغكر اللإسلامي الكبير محمد قطب في كتابه «جاهلية القرن العشرين (ص 
TY‏ بیروت ۲ . 

(۷) وهذا ما تنص عليه ايات كثيرة من القرآن الكريم «هو سماکم اللسلمين من قبل» النمل »)۳١(‏ 
«ما کان إبراهیم ودا ولا نصراناً ولکن کان حنیفاً مسلما» آل عمران. 

(۸) هكذا يرد المصطلح في القران الكريم : يظنون بالله غر الحق ظن الجاهلية ‏ آل عمران 
10 اتک برا در وان اسن ن ال کو يوقنون 4 الائدة ) ° 8 وقرن 
وھکڈا یرد فی بعض الحديت الشريف: «أعيرته بأمّه إنك امرؤ فيك جاهلية»» «من فارق الحماعة 
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فمات. إلا مات ميتة الجحاهلية»» «ليس منا من لطم الخدود وشق الجیوب ودعا بدعوى الحاهلية» 
رواها الېبخاري» وروی أبو داود «وإن من العلم جهاا وإن من الشعر حكاً. 

۔ هو ثابت بن جابر بن سفیان. کان أحد لصوص العرب وصعاليكهم في الجاهليةء توي 
عام )۸٠(‏ ق ه» وهو خال الشنفرى وقرينهء وما من أعدى عدائي العرب» ل تلحقها 
الخيل» وي لسان العرب (۱۳۸:۲) ما يفهم فيه آنه إسلامي العصرء ویصف في هذه الأبيات 
الطيف» ثم حادث هربه من قبيلة بجيلة حين أرصدت له كميناً عل ماءِ فأسرته ودر حیلة 
مع قرینیه الشنفرّى وعمرو بن براق تمكنوا بها حميعا من النجاة عدوا على أقدامهمء ویتبع 
ذلك بوصف للصديق الأثير لديه ومقارنته مع أصدقاءه الآخرين» وأصل النص ني كتاب 
«المفضليات» ستة وعشرون بيتاًء اكتفينا منها بالخمسة عشر الأوائل . 

)٩(‏ عن ابن أبي شيبة أن النبي بيا أردف الشريدء فقال له: «أتروي من شعر أمية بن آي الصلت 
شیعاً؟» قال: نعم . قال» فأنشده. فجعل یقول بین کل قافیتین: «هيه»» آي زدني» حت آنشده 
مائة قافيةء فقال: «هذا رجل امن لسانه وكفر قلبه». 

)٠١(‏ (كأن) مكفوفة هنا عن العمل وهذا لا يغير من واقع القاعدة البلاغية شيعاء فاستبدالنا رکأنہم) 

أو (كأن الأس)» ب (كأنغا) لا يؤثر في وضع الصورة البلاغي تبعاً للقاعدة المذكورة. 


. 
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الماعرة ولزو وال رادم ال دري 


«شعر أو لاشعر» مبدا ترفعه الأطراف المتنازعة كلها حول حقيقة الشعرء 
سلاحاً حاول کل منہا أن يسكت به الآخرء في خحصامِ أزلي ما توف ولن ينهي . 


ويقف الناقد العاقل ملتزماً الحذرفي إصدار أحكامه على أي من الفريقين 
ما دامت المعركة حامية بینہا» متريغاً حتى تدأ حدًّة القتال» ويتأى عنه أذى 
الأطراف المتنازعة» فيتقدم جريا برأيه غير عاىءٍ بالتتائج . 

أما الناقد لاقل تعقاة فاد ابه مدل تلك العواقب الخطيرة التي قد يتساقط 
شررها على رأسه» فيقحم تفه وط السممة حاولا أن ن يفصل بين الفريقين 
وحکم لکل منہا أو عه من خلال ا قائ التي يشرضي ضموره المي 
وأخحشی نی حت فی قدي التنظيري هذا قد اخترت بسذاجة أن أكون من 
الفريق الأحير. 

إن الموازين التي يمسك بها نقاد الشعر الحديث قد أسقطتها حدَّة المغركة 

من أیدہم» ٿم لم بجرؤوا على التقاطها من جديد ليعيدوا الفرقاء المتنازعين إلى 

توازنهم الموضوعي» وغدا النقد أشلّ عاجزاً عن توجيه أحكامه او حتی 
ملاحظاته إلى أي من الفرقاءء e‏ أن حل محل هذا النقد الحقيقي نقد 
مزيف سارع إلى ملء الفراغ الكبير الذي أوجده تراجع الأؤل» لقد حاول أن 
بالء الأطراف على على الواعهاء بتعخلیه عن القاعدة والموضوعيةء حيناًء أو يمالىء 

نفسه بأن يقنع أصحابه أنفسهم بأہم نقادٌ حقيقيّون» حیناً اخر» وهكذا تضيع 
القاعدة الموضوعية بين حذر النقد الحقيقي وجموح النقد المزيف. 
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ولکي يكون الناقد الحقيقي أكثز جراأة ة في تمارسة نقده تحت هذه الظروف 
القاسية» ومن ثم أكثر اطمئناناً إلى النتائج التي يتوصّل إليها في هذا النقد» 
لا بد له من سلاح قاطع بخوض به معركته الخطرة هذه» ولذا کان لزاماً عليه أن 
يصدر عن منوج يأحذ نفسه به منج يقيه منزلقات النقد المزيف من ناحية» 
ویدفع عنه» إلى حدٌ م آذى الأطراف المتحاربة من ناحية أخرىء فهذا المج 
هو السلاح الذي يكن أن يخرجه من المعركة سالمى هذا إذا م يستطع أن قق 
انتصارا ولو مؤقتا فيها. 


ٍ وصدور الناقد عن الإسلام في هذا المنهج لا يتناقض ى الموضوعية 
المتوخاة» فعلى الرغم من أن الإسلام عاطفة وعقلٌ معا روځ ومادةء فإننا لن 
نعجز» في نقد موضوعي حديث ييحاول أن يشق للمنهج الإسلامي طريقه 
الصعية عبر زحهمة الجاهات المحلية والمستوردة» لن نعجز عن التخليء» مۇقتاً 
آو مرحلیا» عن الجزء العاطفي من البناء الإسلامي »› أو لنقل عن إخحضاع هذا 
الجزء العاطفى للآخر العقلّء لأن لغة الحضارة الحديثة على شوهتها۔- هى 
لغة العقلء ولن يفهم أصحاب الأبصار فيها إلا بزواياهم الحسية الإنسانية 
القاصرة» لأنهم لا يملكون البصيرة الإسلامية الكفيلة بوضع أيديهم على الحانب 
الروحي او العاطفي في الإسلام ليتحسسوه ويمنوا بحقيقته ومظاهره. 


وإذْ نخضع الجانب العاطفي في الإسلام للآخر العقلّ - مرحليًا - فهذا 
لا يعني إلغاء الآول لصالح الثاني ولكنه حاولة (لعقلنة) كل ما هو قابل لذلك» 
فلم تتضارب عاطفة أو روح في اللإسلام مرة من المرات مع العقل» وقد يعجز 
العقل كثيرأ عن اللحاق با ولكن هذا القصور ي العقل ن هر أبداً تناقضاً 
بینه وین الإسلام إن کل ما قدمه العقل الإنساني حقی اللآن» وهو الذي 
بتطرّر وفقاً لمتوالية حسابية مذهلة ن تعرفها البشرية أبدا قبل القرون الأخيرة» 
کان يؤید أو يؤكد أو يفسّر جوانب من الإسلام كانت مجهولة حت عند معتنقيه» 
فجاء العقل ليكشف عن أسرارهاء وأكد حتی علاء الغرب بقاء الحقائق الثابتة 
في القران الكريم رغم مرور الزمن» وتغير الحقائتق التي وردت في کل من 
الإنجيل والتوراة٠.‏ 
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وهذا لا يعني إخحضاع الإسلام للعقل» فمن صفات العقل القصورء 
ومن صفات دين الله الكمال. والقاصر لايدرك الكامل. وعدم إدراك العقل 
لكل الحقائق الإسلامية راج إل قصوره عنهاء ومع ذلك فكل خحطوة خطاها 
العقل,ٍ الإنساني إلى الآن كانت تقترب بأصحاب . الاتجاه العقللّ من الإسلام 
سواءٌ اوعَوا هذا آم لل ولا 8 وعیهم هذه الحقيقة قار ما تهمنا الحقيقة 
نفسها» وهي أن العقل» على قصوره» مع الإسلام دائ آو مع ما يستطيع أن 
يدركه منه» وستكون وقفتناء هذا السبب» قاصرة على هذا الجاتب وحده 
حتی نخاطب الناس على قدر عقوم › فدراستنا ليست للمسلمين وحدهم» > بل 
للناس كافة على اخللاف مشارمم . 

وإذ يتسلّح الناقد بال واقياً له من المنزلقات الخطرةء كان مل 
الشعراءء الذين يكتب مم أن يكونوا جديرين بهذا الاسم في الهايةء أ 
يتخذوا هم سلاحا يضاً يضمن لمم الوقاية من متزلقات فيم الصعب مل 
ناحية» ومن سطوة المنهج الذي اتخذه الناقد سلاحا له» من ناحية أخرى» 
وبدهي أن تكون القاعدة سلاح هؤلاء الشعراء. 

وهكذا يقف الهج في النقد بإزاء القاعدة في الفن» ونستبق المعترضين 
فنقول: إن القاعدة في الفن لا تعني قتل الإبداع » مثلما كان المهج في النقد 
لا يعي تخلي الناقد عن ذاتهء فالقاعدة في الأدب والإبداع الففي ليست هي 
القاعدة في العلوم الرياضية» إنها قاعدة بقدر ما تجد من یشذ عنها؛ ويتراوح 
شذوذ الشعراء عن قواعدهم بين شذڏوذ الارتباط والأصالة» وشذوذ التخل 
والانخلاع» وأولى بنا أن نسمي الأول (التفرد) ونترك للثاني اسمه الحدير به 
(الشذروذ) . 

ولکي يتضح لا الفرق بين الشذود والتفرد لا بد من التميبز بين القاعدة 


ا إن الفنون جميعاً لاتكون كذلك إا بعد أن تستقر ها على الزمن 
سس تكول بمثابة الإطار الذي يعمل الفنان داحله دون أن يلك الخروج عنه» 


فإذا ترا على التمرد عليه وسر طوقهء تحطم الفنْ الذي يمارسه» أو خرج» ف 
أحسن الأحوالء وحین تتیسر له الموهبة الإبداعية المتفوقة» إل فن حدید 
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لا يكن أن ينتمي إلى الفنّ الأوّل؛ هذا الإطار الأساسي الذي يلتزم به الفنان 
دون أن يمتلك الح بالخروج عنه هو ما نصطلح عليه باسم (القواعد). 

ولك القاعدة ليست كل شيءٍ في الفنَ» وثباعما لا يعني جوده والتخل 
عن تطويره وتجدّده؛ إن من حى الفنان أن يضيف إلى القواعد القدية اسسا 
جديدة قد تثبت على الزمن إذا امتلكت عناصر الاستمرار - وهي صفة ليست 
سهلة المنال - فتتحول إلى قواعد آخری تنضم ا قرا القدية للفنء التي 

بدأت البداية نفسها من قبل» ومن حى الفنان أيضا أن يطور القاعدة القدية 

أو يعدل فيها من غير ا که له ي ف إلغكها واسملال اعد جين 
حلهاء وإلا تغيرت طبيعة الفنَ النوعية وانقلب إلى فن آخرء إنه تغير في 
«جنس» الفن حوله إلى جنس اخر ختلف . 

وإلى جانب القاعدة تتراکہ في الفنّ على السنين ألوان من الإضافات 
والتزبينات والتحسينات لا تأخذ شكل قاعدة لأا لا تتصل بالجوهن وال 
عنها أو تغييرها لا يدي إلى تخير «جنسي» ف الفنّ» ولذا لا تكون ها أهميّة 
الأولل» وهذا ما نصطلح عليه باسم (الأعراف). 

إن للفنان أن «يطرّر» القاعدة وأن يضيف قواعد جديدة وأن يغبر 
العرف”“ وأن يضيف أعرافاً جديدة» فإذا تطاول على القاعدة فغيرها أو ألغاها 
عد عمله هذا «شذوذا» وهو ساقط في حسابات الف والإبداع» وإن أضاف 
إليها أو «طورها» وأضاف إلى الأعراف أو «غيرها» كان عمله «تفردا» وهو أمر 
لا بد منه للفنان العبقري المبدع» فاستمرار حياة أي فن وتَجدّده رهن بتوفر 
فنانين يملكون موهبة التفرد هذه لأنهم وحدهم القادرون على الإضافة إليه 
ومنحه أهواء المتجدّد الضروري لاستمرار حياته. 

هذه التعريفات للقاعدة والعرف» وللشذوذ والتفردء تنتهي بنا إلى وضع 
تعریف لمعنی «الأصالة» أو «الشخصية» في الفن› فلکل فر شخصيته التارخية 
بل إن لكل فن شخميةه الإقلبمة. ن للموسيقا شخصية عاللة تدا اسل 

مَة تشترك فيها كل موسيقا العام منذ بداية التاريخ» ولكنْ تظل هناك أسسل 
حاصة تفرد ہا شخصية الموسيقا الهندية عن شخصية الموسيقا المرب ر 
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شخصية الموسيقا الإفريقية» وهکذاء ولا يلك أحد حد أن جرد أي فن من 
شخصيته التاريّة والإقليميّة تجريدا كاملا والشخصية من «الشخص» 
والشخص هو الذات التي كوّنها الحاضر المتحول إلى ماض » فكل لحظة حاضرة 
ستكون مع اللحظة التالية جرد لحظة مضت» وما الشخص إل جموع لحظات 
متحولة تتراكم لتكون منها الساعات فالأيام فالسنون إنه إذن مجموع الماضي 

- الذي کان حاضراً والحاضر - الذي ما يفتاً يتحول إلى ماض - إنه باختصار: 
الاضي والحاضر معأ وإذن فالأصالة أو الحفاظ على الشخصية يعنيان الحفاظ 
على محور الماضي _الحاضر الذي ينتظم کل المىجودات. وعندما يهم أحدنا 
بفصل الماضي عن الحاضر فكأنه يريد فصل بعض الشخص عن بعضه الآخر» 
أي قتله؛ وفصل حاضر الفن عن ماضيه يعني القضاء على أصالته أو 
شخصسته › أي القضاء على وحدة عضويته» أي القضاء عليه. 

والخلط كبيرٌ بين الأصالة والتقليدء أي بين الحفاظ على الشخصية 

وجمود هذه الشخصية» وكذلك بين تطورها وتغيرها؛ «فالثبات» الذي يتهم به 
بعضهم”“ المسلمين هو الجمود عندهء بين هو الحفاظ ع الشخصية عند 
السلمين» و «التحول» الذي یریدونه هم هو «التغير» أي الانعتاق من 
الشخصيةء بينا بريده المسلمون «تطوراً» لا يلغي شخصيتهم أو يقضي 0 
إن الإسلام لا يدعو إلى ار بل إلى «الثبات» ولا يقبل «التحول» أو 
«التغبر» ولكنه يدعو إلى «التطور» أو «التجدذد»» والمسلمون الذين «ثبتوا» ۳ 
الإسلام حققوا أكبر حضارة عرفتها البشرية على الإطلاق حتى ذلك الحين» 
وحين «تخلوا» عنه في جانب و «حمدوا» على نصوصهء دون محاولة إسقاطها على 
العصر واستخراج أحکام,ٍ جديدة تستوعب حياة تهم المتغيرة ة من جانب أخرء 
تراجعوا تراجعاً حضارياً مريعاً جعل م ماهم الآن - وهم یعیشون العصر الذي 
دعوه بعصر النهضة - في مؤخرة الأمم ؛ لقد سقطوا سقوطاً حضارياً مزدوجاً 
إنه سقوط في الجمود » حين أهملوا إعمال العقلء وسقوط في التخلي» حين تخلوا 
عن آرکان الإسلام ومبادئه الأساسية إلى غيرهاء؛ إن انصرافهم عن ا 
-خلافاً لروح الإسلام- ا في الحمود والتأخر» في الوقت الذي لم يثبتو 
فيه على ما مجحب آن یثبتوا عليه من مبادیء الإسلامء وکان جدیراً ہم e‏ ا 


۸ الواقعية الإسلامية 


يعتزوا على الغربيين بالعقل الذي كشف به هؤلاء أسرار الدنيا دون أسرار 
الاين على حين كشف المسلمون به بعض أسرار الدين دون أسرار الدنياء 
رغم أنهم قادرون» بل مدعوون دينياًء إلى أن یکشفوا به کل ما یطیقون کشفه 
من أسرار الدين والدنيا- «قل سيروا في الأرض.. اوم يروا. . أفلا 

ينظرون. . . أ يتفکروا . . .» إن الحديث الشريف الذي ينطلق منه هؤلاء 
في اتهام المسلمين بالجمود «عليكم بسني وسنة الخلفاء الراشدين من بعدي» 
لا يعني الجمود - كا أرادوا أن يزيفوا - بل يعني الثبات» وأولئك الذين حققوا 
الإبداع في التاريخ الإسلامي ليسوا هم الذين خرجوا عن خط الإسلام والسنة 
كا يذهبون - من رافضة وباطنية ومتزندقة وملاحدة؛ بل هم الذين ثاروا على 
الجمود وأصروا على الثبات» ورفضوا التحول ونادوا بالتطور» وإن الحدود 
لدقيقة بين جناحي كل طرف» وكثيراً ما انزلق بعضهم من شرف الثبات إلى 
درك الجمود» ومن قمة التطور إلى حضيض التحولء وهو منرّلق شيطاني کثیرا 
ما يعترض العلماءء ولكن معظمهم ينجو منه ا رزقه الله من بصيرة هي فضل 
من الله على المؤمن العالم وتجلّة له وتشريفٌ لقدره» مصداقا لقوله تعالى : # إا 
بخشى الله من عباده العلاء 4 وإذن فالثبات الذي يدعونا إليه الرسول ية هو 
الذي حول المسلمين» ومعهم العام الذي فتحوه» من الجهل إلى النور» وجعل 
ا خط البياني لحضارتهم يتصاعد ما تمسكوا به وينحدر ما تخلّوا عنه» ولئن دعانا 
حديثه السابق إلى الشات فلقد دعانا حديثه الآخر -الذي يتجاهل وجوده 
الغرضون - إلى التطور والتجدد والكشف: «من سن سنة حسنة فله أجرها 
وأجر من عمل با إلى يوم القيامة. 

هذه التعريفات كان لابدٌ منها قبل الدخحول في دراسة القاعدة والمنهج 
ومصادرهما وواقعهم| ومدى ارتباطه بالواقع الإسلامي المعيش. 
مصادر القاعدة والمنهج : 

كيف يصل الشاعر إلى القاعدة وما مصادرها؟ وكيف يضع الناقد منہجه 
بإزاء تلك القاعدة» وما مصادر هذا المنهج؟ 


إن التراث هو المحط الأول لأنظار الشاعر حين يريد أن يستند إل 


الفصل الأول: نظرية الشعر اللخديث ۹۹ 


القاعدة» فالإرث الشعري الذي تد إلى أكثر من خمسة عشر قرناً في التاريخ 
أضحى راسخاً في وجدان الشاعر» وكذلك في وجدان التذوق الذي يبدع له 
قصائده. وإذا تجاهل الشاعر هذه الحقيقة انقطعت الصلة بينه وبين المتذوقء أو 
ضعفت على الأقلء تبعاً لمقدار تجاهل الشاعر للتراث أو اهتمامه به وهو يارس 
القاعدة» وهذا التراث هو الحذور التي تغڏي الواقع وملحه الروح»ء إذا كان 
الحاضر ينحه الحدة والشباب» وذلك يعني أن البيئة تشارك أيضاً ف وصح 
القاعدة أو بالأحرى في إخراجها بصياغتها الجديدة» فالتطور الذي يصيب 
القاعدة» والتغيير الذي يصيب العرف» ثم الإضافات الحديدة عليهاء لا بد 
أن تکون معا انعکاساً لرغبات البيئة الحاضرة وإرادعا في التخيير» »> وهي إرادة 
مستمرة رة التطور تبعاً لتطور المجتمع ذاته ته ثقافًاً واجتماعياً واقتصادياً وعَقَدياً والشاعر 
يستجیب تلقائيًاً هذه الإرادة استجابة غبر شعورية على الأغلب. لأنه جزءٌ منها 
أيضاًء من غير أن ينسى طبيعة الشعر التارخيّة والإقليمية» فالفن الشعري 
نفسه» بغخض النظر عن الجانب التراثي منه» مصدرٌ هام آخر من مصادر 
الشاعر» ولا بد أن يحافظ على شخصية هذا الفن حين يستجيب إلى رغبات 
البيئة في التجديد وإلا انزلق إلى مهاو لاعلاقة ها بفن الشعر. 


وعلی ذلك محتل التفرد المكانة الأهم بين مصادر القاعدة عند الشاعرء 
فالتفرد أو وحسن ييز الشاعر له من الشذوذ ثانياء بمنحان الشاعر الحدارة 
بحمل هذا الاسم اا الذي يفقد مصدر التفردء فيظهر عاجزاً عن تطویر 
القاعدة أو تغيبر العرف أو إضافة الجديد إليهاء لن يكون على الأغلب إلا 
نسخة مكررة من نسخ كثيرة سبقته من الشعراءء ولن يكون دوره في حركة 
تطزر الشعر وتاابه حقيقياً بل سیظل على هامش هذه ارک یسیر موازیاً ها 
دون أن يكون له القدرة الفاعلة على دفعها إلى الأمام أو تغيبر اتجاهها نحو 
الأفضل . 

اَم الهج فمصادر الناقد فيه تكاد لا تختلف عن مصادر الشاعر في 
القاعدة» فحقائق الفن» وطبيعته» ومقوماته الترائبة التنامية » التطورة مع تطور 
البيئةء وتغير الواقع المحيط. ومدى إاستجابة الشعر هذا الواقم» كل ذلك 


۷٠‏ الواقعية الإسلامية 


یشکل المصادر الأساسية للناقد في سبيل استخلاص منهجه» ولکن ما نشدد 
عليه هنا بشكل حاص هو اهتمام التاقد بالبحث عن «التوافق» بين الف 
والبيئة» ولا نقول «التطابق» بينهاء إذ ليس المطلوب من الفن عامة والشعر 
خاصة أن يتطابق مع البيثةء بحيث يشبهها في مرضها وعافيتهاء وضياعها 
وهداهاء وإمجابيّاتما وسلبيّاتهاء ولكنه» على العكس» مطالْبٌ بأن يلبي حاجات 
البيئة فيشبعهاء فيكون منه الدواء في مرضهاء والمدى في ضياعهاء والدفء في 
قرّهاء والبرد في حَرّهاء والشعٍ في جوعهاء والري في ظمئهاء ومن حق الناقد 
أن محاسب الشاعر حسابا عسیرا حن يسقط. وهو الطبيب» في أمراض البيئة › 
فيضيف إلى المرضى مريضاً جديدأء بدلا من أن يكون له دور الريادة 
والكشف» والبحث عن الأمل في متاهة الضياع» وعن النور في ظلام الفساد 
والانهيار الحضاري . 


واقع القاعدة: 

ولكي نصل إلى وضع خطوط عريضة لطموحات المج في نقد الشعر 
الحديث عامة والشعر الإسلامي خاصةء وإظهار الفرق من خلال ذلك بين 
المنهجين» عحسن بنا أن نتلمُس واقع القاعدة في كليهاء لندرك مثالب هذا 
الواقع ونقاط ضعفه »› وشن مزایاه ومظاهر عافیته » فنحلل کا من المخالب 
والمزايا تحلیاد يضح أيدينا عل الداء والدواء معاً. 

إن الشعر العربي المعاصر ولا نقول الحديث لأ المعاصرة تشمل المقلد 
والمجدد فمؤذاها زمنىء أمًا الحداثة فلا تشمل إلا المجدّد فمؤداها فى هذا 
الشعر يسوده اتجاهان خطيران كل يشد بالشعر إلى الحانب المعاكس: الأول 
اتجاه يکرس القاعدة ویری ف تطويرها أو إغنائها أو الإإضافة إليها خروجاً 

ناقا عل الفن› والثاني : اتجاه يدعو ِل تحطیم کل شي ء٠‏ القاعدة» والعرف» 

والفن کله وإحلال فن جدید مکانه يأخحذ الاسم القديم . 


إن الاتجاهين کلیھہا يسقطان ف دوامة الااط بین القاعدة والعرف» وهي 
دؤامة لا تسمح للمغلوب على أمره ني تيّارها الشديد بأن ينظر إلى الأمور بتوازنٍوتعقّل . 


الفصل الأول : نظرية الشعر الحديث ۷1 


فالاتجاه الأول الذي يدعو إلى تكريس القاعدة ثم لا ييز في ذلك بين 
قأاعدة وعرف» مخلط بين الأصالة والحمودء فهو يتحذث عن الأصالة ويعني 
التقليدء وشتان ما بين الأصالة والتقليدء الأصالة في الشعر هي الحركة. والتقليد 

هو الحمودء الأصالة الحياةء والتقليد اموت ومن أصحاب هذا الاتجاه من 

نظر إل التقليد من زاوية ضيقة جداً بحيث يفل عن حقيقته المموهة فى كديا 
من مظاهره التي لا تتجه إلى التراث بل إلى منابع أخرى تقلّدهاء فيظن أا 
التجديد. 

وهنا يجدر بنا الوقوف عند مظاهر التقليد المختلفة في الشعر العربي 
المعاصر» وإلقاءُ الضوء على حقيقتها للدلالة على أنها رغم تنوعها وتعدّد 
مصادرها» ليست سوی ألوانٍ من التقليد. 

إن الفاصل الذي يفصل بين القند والمقلّد يمكن أن يكون زمانياًء أو 
مكانياًء أو زمانيًاً ومكانياً معاًء أو لا شيء على الإطلاق. 

فحين يقلّد عربي الآن امرأ القيس أو أحمد شوقي» فالفاصل بين الطرفين 
زماني» وهو بعيدٌ في الأول قريب في الثاني» وحين بقلّد هذا العربي شكسبير 
فالفاصل بين الطرفين مكاني وزماني معا وحين يقلّد شاعراً أوربياً معاصرا 
مثل آراغون أو لوركا أو عزراباوند أو أودن يكون الفاصل مكانياً فحسب. 
ولكن حين يقد هذا الشاعر العربي نزار قباني أو البياتي أو حجازي أو و درویش 
فلا فواصل زمانيّة أو مكانيّة بين الطرفين على الإطلاقء إلا أن نقول إن المد 
لا ب أن سبق الق - بکسر اللام - ولو بزمن بسيط» والقياس هنا لیس بین 
الشاعرين بل بین الشعرين› اد لا بد آن يسبق شعرٌ الأول شعر الثاني حتق 
يتمكن هذا الأخير من تقليده؛ هذه الأنواع المتعدّدة من الفواصل الزمانية 
والمكانية والشخصية. لا يكن أن تخرج في حقيقتها عن جرد التقليد. 

وهكذا يتوزع شعراؤنا المعاصرون بين ألوان من التقليدء والتقليد 
الزماني هو وحده المتهم غالباً لدى نقادناء لأنه أوضح أنواع التقليدء وإذا 
اعترفوا لبعض أعلامه وش التجديد» ري وحافظ وبدوي الحبل وخحمد 
العيد والحواسري والعطار» ذ فإہم يصرون على آا. نهم بالدرجة الأول «مقلّدون» 


۷۲ ۰ الواقعية الإسلامية 


والمقصود طبعاً تقليدهم للقدماء من الشعراء العرب. 
إن معظم الشعراء العرب المحاصرين يسقطون في نوع أو أك من أنواع 
التقليدء فالشعراء الرومانسيون الذين أبدعوا في الثلث الأول من القرن 
العشرين عشرات الدواوين» ولا سيا حاعة أبوڵو ومدرسة الديوان والمدرسة 
المهجرية ثم من سار في ركبهم من الشعراءء كانوا في الحانب الذي ارتأى 
النقاد أنه الحانب الحديد في شعرهم مقلّدين للغرب› الغرب الرومانسي » أي 
إن المسافة التي تفصلهم عن اولك الذين يقلّدوم مکانة بعيدة» هي المسافة 
بين الشرق والغرب. وزمانية قريبة» وهي المسافة بينهم وبين ظهور المدرسة 
الرومانسية في فرنسا في نايات الربع الأول من القرن التاسع عشر؛ إنها إذن 
مسافتان زمانية ومكانية» على حين كانت مسافة واحدة مكانية عند الشعراء 
الذين التفتوا إلى القدماء من العرب» وشر التقليد ما فصل فيه بين الطرفين المقلّد 
والمقلّد أكبرٌ عدد من المسافات وأوسعهاء وإذا كانت للمسافة الزمانيّة بين 
رومانسيي الغرب ورومانسيينا قريبة لا تتجاوز القرن فالمسافة بين الشرق 
والغرب بعيدة جدَأء وهى ليست جرد آلاف الكيلومترات» بل مسافة حضارية 
وفكرية وعَمّدية واجتماعية وثقافية ما لا يكن تقديره بأية وحدةٍ قياسية» زمانية 
أو مكانية» إنها أبعد السافات على الإطلاق» ومع ذلك تبدو غير واضحة لمعظم 
نقادنا فلم يدخلوها بين آنواع التقليد. بل على العكس»› عڏوها مظهر التجديد 
الأول في الشعر العربي؛ إنہم في سعيهم الشقي الضني بحثاً عن روائع التجديد 
في الشعر العربي المعاصر وجدوا في هذه الملامح الجديدة على شعرنا ما م يعهدوه 
فيه من قبل» فتغافلوا عن أصلها وحقيقة اتصاها بالغرب. ومنحوها صفة 
التجديد التي كانوا يسعون لاكتشافها فيه . 


ولكن هذه المسافة البعيدة لم تكن لتتضح كثيراً في إبداع الرومانسيين 
العرب ذلك لأن رومانسية الغرب في حقيقتها ترجع في كثير من معالمها الفنية 
إلى أصولٍ عربية» وما الخطابيّةء والغنائيةء والإغراق في الذات» وجموح 
الجيال» والإسراف في المبالغات» والتهالك في الحب» والانطلاق في العواطف» 
والالتحام بالطبيعة» وامتزاجها بالمرأة» والانصراف إلى تحقيق أكبر قذرِ من 
الموسيقا اللغوية في الشعرء ليس هذا كَلّه إلا بعض خصائص الشعر العربي التي 


الفصل الأول: نظرية الشعر الحديث ۷۳ 


يذهب كثيرون إلى أا انتقلت إلى الخرب عن طريق الأندلس والحروب 
الصليبيةء وكان لشعراء التروبادور الأثر الكبير في هذا التواصل» ونحن 
د نصر على تأيد هذا الزعمء فلا قيمة له في هله التقطة من الببحث» ولكن 
الشيء المؤكد هو أن الرومانسية الخربية تلتقي مع رومان العربيةء القديمة 
والحديثة» في كل ذلك وإن كانت في الحديثة أظهر منہا في القدية» فليست 
مظاهر إلرومانسية العربية الحديثة في حقيقتها إل تجسياً قد يصل إلى مرحلة 
«الكاريكاتورية» أحياناً لمظاهر الرومانسية العربية القدية؛ نقول هذا مع 
احتفاظنا بح رفض إسقاط هذا المصطلح الفردي «رومانسية» على أي اتجاه 
في عربي أصيل» ولكننا لا نمتلك إلى الآن» للأسف. المصطلح العربي 
البديلء والقادر على القيام بمضمون الصطلح الغربي عندما نطبقه على الشعر 
العربي» ومع ذلك فالمصطلح الغربي جديرٌ بالإبداعات العربية التي تخلت عن 
أصالتهاء والتي ارتضی اصحاا لأنفسهم حقاً أن يذوبوا في الاتجاه الرومانسي 
الغربي كا رسمه رومانسيو الغرب لأنفسهم . 
إن الشاعر العربي حين يتخلی عن قيمه الإسلامية» بل العربية حداً 
آدی» فيستسلم إلى يأسٍِ تنکره مل جتمعه» وإلی حب یعصف بکلَ مقوّمات 
كرامتهء وإلى عاطفة تذهب برباطة جأشه» وإلى خيال مجرده من واقعه» وإلى 
انکماشٍ يغلق عليه الحياة» واعتزال, للناس ينعه من أداء دوره المسؤول 
فیهم › هذا الشاعر لا يعود جدیراً بالمصطلح العربي الذي نسعى للوصول إليهء 
وبإمكانه أن بنا في ظل المصطلح الخربي» ما دام قد رضي لنفسه أن يستظلَ 
بظل تعاليم الغرب ويستسلم همومه وحمل أمراضه؛ لقد رضي بإحلال 
القاعدة الغربية محل القاعدة العربية فذهب بالجذور الأخلاقية التى نبت فيهاء 
ورضي منها ا صدَّره إليه الغرب من أدواءٍ وانحرافات ما يزال يشكو البطنة 
منہاء ومع ذلك فإن اع سدنة ار العربيةء من أي القاسم الشاي إلى 
الزهاوي إلى العقّاد ! إلى أ حمد زکي ر بو شادي» إلى خليل مطران إلى علي مود 
طه إلى جبران إلى شعراء المهجر حميعاًء لم يسقطوا في شباك الرومانسية الغربية 
هذا السقوط الاستسلامي الكامل الذي يخلعهم من جذورهم وینمیهم إلى 
الغرب. 
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إن الرومانسية العربية ومعها أولئك الذين انتفعوا بالصورة الرمزية 
الغربية وباللفظة الرمزية» وكذلك الواقعيين على محتلف اا وأصحاب 
المدرسة الإليوتية الحديثة › يظلّون کر اعتدالً وانسجاما مع أنفسهم ومع 
التاريخ والبيئة والمسافة والحضارة من أصحاب ما سمي بالقصيدة الحديثة أو 
الكلية. 
ومن المؤسف أن نجد حتى في النخبة المثقفة من بخلط إلى الآن بين حركة 
التجديد الشعري المتزنة الى ترسمت عندنا خطا الشاعر الإنجليزي ت. س. 
إليوت في أواخر النصف الأول من هذا القرن العشرين» وحركة القصيدة 
الحديثة التي يتزعمها بل يقوم با بضعة سوريين ولبنانيين من مؤسسي ملَة 
«شعر» وعلى رأسهم أدونيس ويوسف الخال وأ نسي الخحاج . 
لقد كانت الحركة الأولى» ولا سيا بعد نضجها وتراجع أصحابما عن 
كثير من تطرفهم الذي بدأوا حركتهم به» كانت أخصب ما عرفه الشعر الحربي 
إلى الآن من تزاوج بينه وبين الشعر الغربيء فقد كان إليوت أبا الشعر الحديث 
في الغرب» ثم أبا الشعر الحديث في الشرق» فاقتدى بتجديده أكثر شعوب 
أوربة واسيةء على اختلافِ في درجات تعثلهم له أو تخليهم عن شخصیاتہم 
وأصالتهم» وكانت أشعار السياب والملائكة والبياتي وشوقي البغدادي ونزار 
قباني وأحمد عبد المعطي حجازي وصلاح عبد الصبور في أواخر الأربعينات 
وأوائل الخمسينات من القرن العشرين الصدمة الأول التي تلقاها أصحاب 
الاتجاه التقليدي الأولء التقليد الزماني» وما شدّد من وطأة هذه المجمة أنها 
جاءت غالبا على أيدي الاشتراكيين» ما أعطاها صِبغاً أحر نبذتها به الاتجاهات 
الأخرى» ولو قدر هما أن تأي على أيدي أناس أقلٌ خروجاً عن خط الأمةء 
وأكثر تسا جقوماتها الروحيّة والخلقيّةء لكانت حققت نجاحاً أکبر بکثیر» ومع 
ذلك تنبه أصحاما بعد بداية الحركة بقليل إلى تطرفهم» وإلى الأثر اذام الذي 
يمكن أن تتركه حركتهم إذا أطلقت الحبل على غاربهء فتتراجع نازك الملائكة 
- وهي أقل اللجددين يساريةً - عن خطواتما التجديدية العروضية› ویتراجع 
بعدها السيّاب عن ماركسيته» ومعها عن كثير من جوانب تطرفه الشعري . 
وریا کان تراجع هؤلاء حميعاً مرتبطاً بتراجع أستاذهم الأول «إليوت» وارتداده 
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عن ثورته الفنية» وتمرده على الكنيسةء إلى كاثوليكي متعصب ومتمسك من 
جديد بمعظم المقومات الفنية القدية للشعر الانجليزي . 


ولكن الحركة» حتى قبل أن يتخلى أصحابها عن تطرفهم الفي» يمكن أن 
يقال عا إا رک يغلب عليها الاتزان والعقل» فلشعرها عروضه الحديد 
القائم على التفعيلة أ و التفعيلتين : وهولا بختلف في هذا كثيرا عن الشعر 
العربي الخليلي» بل رما لا بختلف عنه أبداًء كما أثبتنا في غير هذا الببحث. 
فالشعر الخليليًء في اختلاف أطوال البحر الواحد بين تام ومجزوءِ ومشطور 
ومنہوك» لم یکن عدد تفعیلاته ثابتاً ضمن البحر الواحد» والأمر هو نفسه في 
الشعر الحديث» ولكن على مستوى القصيدة الواحدة بد من البحرء فالشاعر 
يستعين بمختلف الأطوال المعروفة للبحر وما يقرب من هذه الأطوال ضمن 
القصيدة الواحدة» ثم إن الشاعر يضطرء في البحور الممزوجة خاصة» إلى 
الالتزام أك من تفعيلة واحدةٍ في هذا النوع من الشعرء ما مجعله جديراً باسم 
«رشعر التفعيلتين» بد من «(شعر التفعيلة»» إذا قبلنا هذا الاسم الأخبر له 
ونحن نرفضه» بل نرفض كل الأسماء التي لم تَر فيه إلا مجرد العروض»› 0 
الشعر الحر» والشعر المنطلق» والشعر الأبيض. .. الخ. وطمذه الحركة أيضا 
لختها الشعرية الغهومة» على غموضهاء فهو غموض لا يتحول إلى اام 
واستغلاق» وقد قدّمت للغة العربية کثیراً من الألفاظ الحديدةء» وأحيت ألفاظاً 
أخرى ميتة تحتاج إليها لغة العصر» ومنح أصحابما العربية اساليهّم الجديدة 
الموافقة للحضارة» في بساطتها وواقعيتها وتخليها عن الصياغات التقليدية 
البعيدة عن الإيقاع العصري» وهي أساليب قد تتشابه عند بعض الشعراء حتق 
تكاد تتحد» ولكن بعض الأقلام المبدعة المتفوقة استطاعت أن تكون ها 
مدارسها الأسلوبية المميزة التي انضوى تحتها شعراء لاحقون كثيرون»ء كأقلام 
صلاح عبد الصبور ونزار قبا وحمود درويش والسياب وشاذل طاقة» وهذه 
اللغة الحديدة كانت تلتقي غالبا مع النزعة الخيالية مستفيدة من الاتجاه الرمزي 
الغري ليكون من لقائهيا صور شعرية متفوقة جديدة المنبع» جديدة التأثيرء 
جديدة الاتجاه الفني. 
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ام ارک الثانيةء حركة القصيدة الحديثة أو الكلية أو التجريدية أو 
التشكيلية أو الكونية ‏ وقد كثرت أسماؤها من غير أن تصل إلى مدلول, باي 
فهي حركة تدم كل شيءٍ من أجل أن لا تصل إلى شيء» تهدم الفكر واللخة 
والخيال والوزن والموسيقى » وتفلسف هذا الهدم فلسفة غير عقلية» ومه)| قرأنا 
مسوغات أصحاما هذا الهدم الذي مارسوه على الشعر» فلن نصل منهم إلى 
شيء يکن أن نمسکه بأيدينا: نجرد ألاعيبً لفظيةٍ تستخدم ألفاظاً عليها مسوح 
الفلسفة» ول تستخدم استخداما فلسفيًا بالمعنى العقلي للفلسفة» وكثير مها 
صيغ مصدرا صناعيًا دون حاجة إلى المصدريةء أو حوفظ على لاتينيته رغم 
وجود بديل عربي له» أو اشتقّ من غير قياس أو بني على غير القاعدة 
العربية(“. 

وليست هذه اللغة من عندهم» شاا شأن الدعوة نفسهاء فأدونيس 
وأنسي الحاج ويوسف الخال وهنري صعب وأبو شقرا من أصحاب هذه 
المدرسة ودعاتها أخذوا المذهب كا هو عن أعلام الشعر الفرنسي المعاصر» وعلى 
رأسهم ملا رمیه وسان جون بیرس» ولا سيا حين| نال هذا الأخبر جائزة نوبل 
عام ٠٦۱۹م‏ ودرست شعره كاتبة فرنسية شابة اسمها سوزان برنار في رسالة 
للدكتوراه بعنوان «قصيدة النثر» ودرست فيها هذا الفن منذ بودلبر إلى سان 
جون بيرس» وأخحذ منها هذا الأخير معظم اهتمامها في الدراسة» وكل ما كتبه 
النقاد العرب بعد ذلك في الدعوة إلى قصيدة النثر أو القصيدة الحديثة أو التقنين 
ها اعتمد حتى في لته وألفاظه» وبشكل حرفي أحياناً» على كتاب سوزان 
برنار المذكور. 

وتجمل حركتهم بختصر بكلمة واحدة: قتل القاعدة» والقاعدة هنا تشمل 
کل جانب من الشعرا القاعدة اللخويةء والنحويةء والبلاغيةء والخياليةء 
والعروضية والموسيقية ةه وأولاً وأخيرا القاعدة الفكريّة» وهكذا يخلو عملهم 
- قصيدتہم - من الموضوي وبدافعون عن هذه الحقيقة بقوهم إن القصيدة 
نفسها هي موضوع القصيدة - هكذا بلغتهم الفلسفية المتناقضة بشكل صارخ» 
والتي لا تستند إلى أي أساسٍِ منطقي او عقليَ› کقولنا تماما : إن امد هو روح 
أحمد - وهكذا أيضاً تخلو القصيدة من ن أية فكرقء إنهم لا يعترفون بهذا الشيء 
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البغيض الذي اسمه (الفكر) لذلك فهم حريصون على أن لا تطفو أية فكرةٍ في 
قصيدتهم على السطح»› > فغاية القصيدة ليست فكرية بل «لغوية». 

فإذا جئت إلى اللغة واجهتك كتل من «الملصقات» ألصقت فيها الألفاظ 
بشکل عشوائي لايقوم في كثير من الأحيان على قاعدةٍ لغوية أو نحوية 
منطقية» فإذا انتظمتها قاعدة كانت مرد هلوسة صوتيّة لا يكن أن تؤدّي إلى 
معحی . 

وقد يختلف اثنان حول جدوى هذه «اطملوسة» اللغوية» فيقول المدافع إنها 
تفجر في نفوسنا ما ل تكشف عنه اللخة التقليدية بقواعدها وأعرافها السقيمة» 
وتصل إلى ما لا تصل إليه من أعماق في دخائلناء فتوحي لنا بعلاقاتما الجديدة 
إاءات غريبة قل تکون غامضة وغرر, مفهومةٍ بالمعنى التقليدي لكلمة 
«مفهومة» - ولكتها إعحاءات جديدة وخختلفة عن کل ما آثارته وتثیره اللغة القدية 
من إبحاءات» ويقول الرافض : إن هذه اللغة - إذا سميناها لغةً حقاً وهي ۾ 
تعد تملك مقومات اللغة - وظيفتها الأساسية قتل الموضوع والفكر في الشعرء 
وهو أمر لا يكن أن يراد منه الخير للمجتمع» لأنه بحول الشعر عن وظيفته 
البانية الفاعلة» ويتركه من غير أدنى وظيفة» وهكذا بختفي دور الشعر من 
المعركة التربوية والحضارية رغم أنه أعز ما ملكه وما يملكه العرب من فنون. 


قد بختلف الائنان والثلائة على هذاء فللباطل ألسنة كثيرة متلونة» وللحى 
لسا واحدٌ لا یتغں وكم من قوةٍ ساطعة للح وقفت خذولة أمام تان 
الباطل البراق» ولذلك نفضل أن نتجنب مثل هذا النقاش الذي يكن للباطل 
أن يداور ويخادع فيه بلغته المتفلسفة المداهنةء ونذهب إلى حل أسهل علينا 
وأيسر» وهو أن نبحث عن سر هذه اللغة عند الداعين إليها أنفسهم» بل عند 
من يتولى الريادة فيهاء فإذا كشفوا لنا عن بخيتهم منها أراحونا من عناء الببحث 
والنقاش» وإقناع من لا يريد أن يقتنع » والاصطدام معه في سبيل دفعه إلى 
فهم ما لا يرغب أن يفهمهء إن المسألة تشبه اختلاف طبيبين على دواء ء م جرباه 
ف أحد من المرضى بعد» وما لا لكان إلا ان قرا على غلدفه عتاوین المواد 
التي رکب منہا ونسَبَها فیه» ثم لا یعرفان ماذا کن أ ن ينتج عن تفاعل هذه 
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الموادء بتلك النسب التي حدّدها الصانم» من تأثيرات في المريض الذي 
سيتناول الدواء» ولكي يريحا نفسيهما من عناء البحث والتجريب والمناقشة اتجها 
إل صاع الدواء نفسه يسألانه عن تاأثہ ثير الدواءء فقال: هذا الدواء صنعته 
خصيصا للقتل › بامکانکما استعماله مع مریض ئس عن جوت ویشتم من 
شفائه ففضلتم له الموت؛ هو إذن سم في شکل دواءء وآدونیس رائد هذه 
الحركة اليوم في سورية ولبنان - وهي صلا م تکد تتجاوز هذين البلدين» خلا 
بعض التلامذة الصغار ها في العراق» وواحد أو ائنين في مصر»› وهم لم يصلوا 
أبدا» في أكثر نغاذجهم تطرّفاًء إلى ما جمح إليه الرواد في البلدين المذكورين 
- أدونيس هذا يصرح في مواضع من کتبه“ ومقالاته بأنه یرید آن محطم ذه 
اللغة الجديدة كل احترام لدينا للغتناء ما دامت هذه اللغة شبه مقدّسة عندنا 
بمحافظتنا على قواعدها الصارمةء وبأنه إذا استطاع تحطیم قدسيَة اللغة في 
نفوسنا أوجد في داخلنا شرخاً خحطيراً يستطيع أن يعبر من خلاله ليحطم فنا كل 
احترام للمقدسات والعقائد والثل والأخلاقء وليلغي من نفوسنا كل تورع 
عن المحرمات والمحظورات . 

ويكرر أدونيس هذا المعنى دون آن خشی رقیباًء فالاقلام التي تطوعت 
لخدمة أفكاره والدعوة لمذهبه كثيرة وكافية لتسويغ کل شيء» ما دامت تملك 
اللغة المتفلسفة المداهنة التي تستطيع ان تڏعي بأن النهار ليل وبأن الليل نهار 
ثم تنصرف بفذلكتها وتلاعبها وتفيهقها لإقناعنا بان ما ذهبت اليه هو الصحيح 
ولا صحیح غیره» وهکذا أوجدت هذه الحركة کتَاباً ذوي نحل وأهواءَ شتی › 
اتفقوا - رم اختلاف مرامیهم ومصالحهم - على تسويغ الدواء السم للمريض › 
وإامه بان شفاءه - لیس موته - سيتحقق عليه . 

وأدونيس ختتم دعوته هذه لإلغاء اللغة والمقدڏسات والمحرمات بدعوةٍ 
صرححة في كتابه «الثابت والمتحول» للثررة على الله - تعالى الله - من خلال 
مارسة الشاعر والمبدع لمطلق حريته في الإبداع الفني واستخلاصه هذه الحرية 
من خالقه التي «اغتصبها» منه «من هنا کان بناء عا جديدِ يقتضي قتل الله 
نفيه» مبدأ العام القديم ؛ بتعبير أخر لا يكن اا إلى مستوی الله إلا بان 
ندم صورة العام الراهن» وقتل الله نفييه» مبداً هذه الصورة» هو الذي 
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يسمح لنا بخلق عالم آخر» ذلك ان الإبسان لا يقدر أن خلت إلا إذا كانت له 
سلطته الكاملةء ولا تكون له هذه السلطة إلا إذا قل الكاثنَ الذي سلبه 
إياها» أعني الل وبهذا المعنى نفهم كلمة ا التي تقول ما معناه أن فكرة 
لله هي الخطا الوحيد الذي لا سعط أن يغتفره للانسانء لأنه بخلقه هذه 
الفكرة رضي أن يکون لا شيء إزاء الله الذي هو کل شيء؛ كذلك نفهم 
فكرة قتل الله عند نيتشه ٠‏ وني الجتمع العريي بخاصة حيث تقترن لكرة ال 
الكل القدرة في السماء بفكرة ظلّه الخليفة أو الحاكم الكل الظلم على الأرض» 
لا تعكن الثورة على هاتين الفكرتين 1 بتاسيس فكرةٍ تناقضه| وتتجاوزهما في 
آن: فكرة الإنسان الكل الرفض والكلي الحرية ...... ومن هنا کان رفض 
التقاليد» شرائع کانت او عادات» شکلا من أشكال الأمل بنظام ار ي 
منه القمع ب شت بشتی أنواعه» وني مثل هذه اللحظات تكون سيادة الفوضى أكثر 
أهمية من سيادة النظام» لان سيادة الفوضى هنا هي سيادة لقانون الحرية 
الفطرية على قانون الحرية الوضعية. . . والإنسان ضعيف عابر على الأرض» 
صحيح هذا أيضاًء لك لا لکي يعني هذا أن يتقلص الإنسان مسافراً في في وهم 
دار ثانية يقيم فيها إ إلى الأبده کا يعلّم الین أيضاً بل لکي يعني أن کونه 
ضعيفاً فرص الوجود الوحيدة لكي يعيش حياته جل ء امل . .. أن يحقق 
الإنسان البراءة بالخطيئة نفسهاء والدين بالجون» وأن يحطم القيود والقوانين»› 
معلناً شرع الحرية: ذلك هو ما يطمح إليه أبو نواس»› وإذا كان لنا أن نختار 
بين متدين تضعه الحرية في مأزقي» وماجن يتخذ من هذا ا رجا فإننا 
نختار الثاني لأنه يعرف من الحقيقة أكثر ما يعرف الأول» أعنى أنه أكثر قدرة 
على أن يساعد في تحرير الإنسان» . 


فهل لأحدِ بعد هذا أن يظن الشفاء في السم» وهل من العقل والمنطق 
أن يتمادى حتى اثنان في النقاش حول نتائج هذه «الثورة» اللخوية على الشعر 
العربي وعلى الحياة العربية والإسلامية كلها ما دام «صيدليها» قد أخبرنا بالهدف 
من ترکیبها؟ . 


هذا التفنيد «للأدونيسية» ليس دعوة إلى تكبيل اللغة والإبداع الشعري 


۸٠‏ الواقعية الإسلامية 


بالقيود والعودة بها إلى عصور الجاهلية؛ إن شذوذ التفرّد هدفٌ لن نفتاً ندعو 
إليه في اللغة والعروض والخيال والفكر» ولكن حين يتحول هذا الشذوذ إلى 
انحراف ويتحول الاأنحراف إلى «ظاهرة» وتغدو هذه الظاهرة دعوة إلى القضاء 
على کل شيءَ» هدم کل شيء ٿم عدم تحقيق شيءِ من بعد ذلك» فلا بد لکل 
ذي عقل من ان يقول: لا. 

إننا نعترف بأن لكل قاعدة و شواڈ وهذا لا يعني أن الشواذ ستستقرّ من 
بعد على هذه الصفة» فاللغة ج تتجدّد إلا عن طريق الشاذ -المتفرد- ما دام 
مرتبطاً بجذورها الأساسية غير منقطعٍِ عن روه وم ترا ثم لا یلبث هذا 
الشاذ -وقد أبدعه العباقرة الذين عرفتهم اللغة - أن ينقلب مع الزمن إلى 
قاعدة. فالقاعدة إذن بنت الشاذ - المتفرد - وکل شاذ متفرد و لأن يکون 

في المستقبل قاعدة» ما توفرت له شروط الاتصال الأساسية بالقاعدة التي شذ 

عنہاء فإذا عام هله الشروط ظل جرماً شاذاً تائهاً ف فضاء الزمن» دون أن 
جد له مدارا أب يستطیع الاتكاء عل عليه والانتساب إليه» ومن ثم العثور على 
مکانٍِ ثابت راس له في هذا الكون الذي أسس كل ما فيه عل القاعدة. وإذا 
كان الكون الفضائي يتيح للأجرام الجديدة المتمردة أن تجد ها فراغات تتخذ 
فيها مداراعما الحديدةء فإن الفضاء اللغوي ل يعد قادرا على منح المتمردين عليه 
مثل هذه الفرصة الفراغية» لأن عصر التكاثر اللغوي قد انتهى» والمدارات 
اللغوية قد ملأت كل مكانِ ني الفضاء اللغويء ول تعد هناك فرصة لطرح 
فكرة «لْعة جديدة» تنسلها لغة أقدم ؛ ؛ أمَّا الشذوذ اللغوي فقائہ ئم قيام اللغات 
الي یصدر عنہاء وما دام اسمه شذوذا فسیظل اسمه موحياً بوجود القاعدة. التي 
شذ عنهاء وما دامت القاعدة قائمة ثمة فستظل قادرة على نسل «شذوذ» جدید کل 
يوم » وما دام الشذوذ يتكاثر ويتناسل› فسیظل هذا دلي على وجود القاعدة 
ومن ثم ارتباطه ذه القاعدة» وما دام مرتبطا بقاعدة فسوف نظل رین عل 
قیاسه وحاسبته من خلاهاء ورص مدی أصالته ٤‏ الشذوذ عنپا» أي مدی 
صحة بنوته ها وإمکان اعترافها به ولیداً شرعياً متفرداً قادرا على خحوض حیاته 
الحديدة الي احتارها لنقسه. 

أمّا الشذوذ العروضي فيبدو أمره أقلّ خطراً عند هؤلاء الشعراء من أً 


الفصلل الأول: نظرية الشعر الحديث ۸۱ 


اللغة ما کر بالخيط العروضى الدقيق الذي ييز الشعر من النشء فإذا ما 
حاولوا أن يقطعوا هذا الخيط الفاصل الدقيق الذي ييز الشعر من النشرء 
ویلبسوا الأمر علينا في تمييز الحدود الفاصلة بين الفن الشعري والفن النثري»› 
بدا أمره لا يقل خطراً عن أمر اللغة. 

وفي] سموه «قصيدة النثر»» أو ما افترضنا تسميته ب «النثيرة» أو «المزمور» 
جل ۸ا الخطورة على حقيقتهاء لأن أصحاما يأبون إلا أن «يوطنوا» نثرهم في 
أرض الشعر» فهي عملية استيطان کامل,ٍ لا يرضى فيها المستوطن الجديد 
- على مبدأً العصر - مشاركة المستوطن القديم له في لأرض التي يملكها هذا 
الأحي» إنهم يصرون على أن يسموا عملهم شعرأًء ثم لا يكتفون بهذا بل 
ر مووا الشعر» وأن ما يكتبه الأخرونء نما جاء على 
أوزان الخليل أو من أوزان جديدة وأغاط عروضية مستحدثة » ليس 
شعراً ولا ا له ا الحقيقي » ما دام متمسکاً بالوزن» أي وزنٍ» 
ويذهبون إلى أبعد من ذلك فيسمون هذا الموزون نثرأًء كا فعل أدونيس حين 
تحدّث في إحدى عاضراته عن قصيدته الخليلية الأخيرة التي نظمها عام ۱۹۸۰م 
بعنوان «تحية إلى ثورة إيران» «فقال إا - ولأا جاءعت على الوزن ا لخلیلي 
وما جره هذا الوزن طبعاً من فكر وخيال, ولغة ذات طبيعة خاصة - ليست إلا 
نرا ؛ هذه الأوزان - قدية وحدثة لن تقول إا لجسب حصيلة خت الال 
أو ستة آلاف عام من الإبداع البشري” وإا أصبحت أكثر رسوخاً من م أن 
يستطيع أحدٌ خلخلتها وزحزحتها عن مكانهاء ولكننا نقول إهاء وإن آي وزنِ 
قديمٍ تقليدي» أو حديث مبتكر بثابة «الجنس» في الشعرء فإذا ی عنه تخل 
عن «(جنسه) ؟ إن نقاط التشابه كثيرة , بين المرأة والرجل» ولا يغبر من أنوثة المرأة 
ولا من رجولة الرجل أن يفقد أحدهما يديه أو رجليه أو عينيه أو لسانه أو أذنيهء 
ولكن شيئاً واحداً حدداً لو تغبر في الرجل فقد رجولته ولو تغير في المرأة فقدت 
أنوثتهاء هذا الشيء هو الذي يحذد «الجنس» في كل منها» وهكذا من اکن 
أن تتداخحل لغة الشعر وخياله وأفكاره وأنخامه مع ما يقابلها في النثز» ولكن أن 
يققد الشعر «الوزن» فهذا يعني تحوله إلى «جنسٍِ » اخر حت إنه الشذوذ 
لا التفردء شذوذ من ص فريد» وهو في الحقيقة «أغبى) أنواع الشذوذء لأنه 
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شذوذ ل يخرج من رأس صاحبه بل من رؤوس الأخرين الذين تفصله عم 
مسافات حضارية هائلة.ء إنه شذود وتقليد معأ وکل مہا منفرداً مر 
مرفوض عندنا وعند کل ذي تفکیر خلصٍ سلیم» فكيف بالأمر إذا اجتمعا 
معا؟ . 

إن هذا التفريغ الذي يمارسه أصحاب کل من «قصيدة النش» 
و«القصيدة الحديثة» على شعرائناء ليخرجوهم من وظيفتهم الأساسية الفاعلةء 
امتجهة إلى البناء لا المدم» قد يصيب مقتلا فيمن يقع فريسة له؛ لقد كان 
حمود درويش أؤل ضحية بين الشعراء الفلسطينيين يسقط في شباك هؤلاءى 
وظل لسنوات يتخبط في خيوطهم العنكبوتيّة منذ خروجه من الأرض المحتلة 
بعد هزية ۱۹٩۷‏ م» فلم يعد شعره يسمع لا من الفلسطينيين ولا من كل 
الثوار» إلى أن ثاب إلى شعره أخير وأعلن «توبته» عام ۱۹۷۸ م» واعترف 
بأنه بالغ في التعقيد والغموض› وان لوقف يطلب منه الآن أن جرب «مهارة 
البساطة»» وقد حقق هذا من بعد في مجموعته الأخيرة «أعراس»''“ التي يخلع 
فيها ثوب القصيدة الحديثة وبدا على حقيقته شاعراً ثائراً أصيلا. 


#% FF *% 


فیا موقف الشعر الإإسلامي تجاه القاعدة» وهل مسك ا ا درحة 
التقليدء أو تخل عنها إلى درجة الشذوذ والانخلاع» أو كان بين ذلك قواما؟ 


سنقف في الشعر الإإسلامي هنا عند وجهين منه فحسب: الشعر الملتزم» 
والشعر الدينى العام» أما الشعر التعبدي» وهو الذي يقتصر على إبراز علاقة 
الخالق بالخلوق فسوف نعرض عنه الآن وفاءً بجا أخذناه على أنفسنا من عهد في 
بداية هذا البحث. وهو أن نقتصر ما أمكننا - مرحليًاً - على الجانب العقلى في 
الإسلام» أو بالأحرى الحانب الممكن إدراكه وفهمه بالعقل البشري القاصر في 
طبيعته عن إدراك العلاقات الخيبية الروحية التي تربط الخالق الخارق. وهذا 
لا يحرم الشعر التعبّدي أبدا من صفته الدينية والفنية معأ وييكن أن تحتل 
دراسته مکاا اللائق في غير هذا البحث عندما نتوجه بالدراسة إلى المؤمنين 


الفصل الأول: نظرية الشعر الحديث AY‏ 


وحدهم» أولئك الذين ملكوا البصيرة العاقلة التي یکن أن تنوب مناب العقل 
في إدراك العلاقة الروحية بين الله والعبدء إدراكاً تتجاوز الطاقة التي بذلتها 
البصيرة لتحقيقه كل طاقةٍ ة يكن أن يقدر عليها العقل في هذا المجالء فطاقات 
البصيرة هائلة غر محدودةء ولا تقف آمامها طاق العقل القاصرة المقيدة. 


ورغم اصطباغ الدعوة ا الالترام ف الشعر دصبغة بعيدة عن ا 
فھی صغة اشتراكية وجودیه ة غالبا ١‏ نعلم حیق الآن اتجاهاً فکریاً استطاع آن 
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حقق أصحابه الالتزام الكامل في شعرهم كالاتجاه الإسلامي» وکأنما ألبس 
الشاعر الملسلم ثوبا من روح الإسلام» لا ينطق إلا منه ولا يصدر إل عنه» وهو 
إن رأى الاشتراكي يدعو إلى التقشف والمساواةء ثم ثم لا تکون حیاته إلا نموذجا 
للترف والرفاه والعنصرية الحزبية أو المذهبية ار اة فإنه يۆمن أن الثشورة 
لا بد أن تبداً من داخله هو أولاً: 

وشقٌ الصدورَ وأضرم بها مُهْجْة الزاحفين. . 

وغ هوان وغ رؤانا. . 

واشعلٌ ہا ثورةٗ للیقین”٠.‏ 

ون تبداً الثورة من الداخحل ب يعني أن يُعمُر الإيان قلب المسلم لیرتفع به 
فوق الطين»› ولیحرر روحه من قيود الأرض وأوشاب الرغبات› وساعتئذڏ له أن 
ينتظر النصر من علد الله : 

فإذا انساب ضياءُ الفجر وعياً في الصدور. . 

وتلقتّه غراس المجد بالقلب البصير. . 

وتعالت عن حضيضصِ الأرض غایات الأصير. . 

فارقبى إذ ذاك فتحاً من يد الله القدير. . .“'. 


وبدهي آن يشعر المسلم التمزق وهو يجس الإسلام نبضة في قلبه ودفقة 
في شريانه» وصرخة في د ضمیره» وهواءً عل عليه متنفسه» ثم یلتفت حوله فلا جد 


۸4 الواقعية الإسلامية 


للإسلام موقعاً على الأرض: الكفر والإلحاد والزندقة والفجور تملا كل مكانء 
ولا سي في ديار الإسلام فأين يذهب المسلم بنفسه: 
وأصبح لا یری في الركب قومي ر ر أئمته سنينا 

هذا العمرق الداخلل الذي يعانيه الشاعر 0 کان يکن ان يؤدي 
للرومانسيین العرب غير الصادرين عن الإسلام ف فکرهم وحیاتہم » وقبلهم 
لرومانسيي الغرب أيضاًء ولكنٌُ المسلم وقل تسلح بنور القران کانت ذاته هي 
ذات الآخحرين› ذات الأمة الإسلامية حھعاء» وم یکن لینطلق أبداً من ذاته 
الفردية والإسلام دين الحماعة إنه الدين الذي يوحد بین «آنا» و «آنت» و 
«(هم» : 

وأنا وأنت وأمّتي ميعادنا قدر د بفأسه الأصناما(*٠‏ 
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ولكن هذه الجماعية لا حول بالشعر عن طبيعته: فنا غناتياً ذاتيا 
بالدرجة الأول » فالشاعر المسلم يدرك أبعاد هذا الفن تماما ثم بحاول أن 
بينها وبين الأبعاد الإسلامية من غير إخلال, بالمعادلة بين الطرفين» وني ۴ 
السبيل يلجأ إلى عنصر «الإنسان» في الذات البشرية فيحاول أن ينميهء ممجداً 
«اللإإنسان» في السلم» ناا به عن المذلّة والصغار اللذين انتهى إليها : 
المذاهب لاشتراک تحت شعار: الحماعة لا الفردء فلا يكن للجسم إذ د 
فسدت خلایاه أ ن يصلح بناژؤه» ولا کن للجماعة إذا فسد أفرادها وذلوا أن 
تکون حماعة قوي معافاةء إذن فالإنسان وکرامته وحریته أو ف 0 


فاربا بنفسىك ن تکون وأنت ذو الروح اللكرم للهوانٍ أسير 
إن الذي بيده صاغك سبّداً للأرضِ يغضبٰ أن يراك 5 


ورغم ذلك فان الشاعر المسلم لا يتعامى عن حقيقة 3 الإنسان طين» 
وأن نازعة من نوازعه تشده إلى ذلك الطن. وأخحرى تحاول آن ترتفع به به إل 
الساء» حيث القبس من روح الله » ولا بحس أحد يمثل هذا الصراع بين نوازع 


الفصل الأول: نظرية الشعر الحديث Ao‏ 


الأرضص والساء كا مسل ولا يستطيع أن يعي حقیقته مئل المؤمن المفكر 
فالفضيلة والرذيلة كلتاهما تعيشان في داخله: 
يتعاقبان عل طن هابط وشعاع شوت منقد ناداني ٩۷‏ 


والشيطان «الجنس» ۳ الكانة الأرل بن أذرعة الطين التي تمتد إلى 
المسلم لتخرقه ٤‏ اتپا فان له أن يتجلب الصدام ص هذا الوحش» وهو 
یعیش في داخله ويسري في دمائه» خلافً لکل الاثم الأحرى: 


ما فء الشيطان يغريني ول يتل مني مأمولا 
أحافُ إن ل ممن ري من وسوسات الزلَة الأولى ٠١‏ 


إن مثل هذا الصراع الداخل العارم لا يكن أن يجس به غير المسلمى 
والالتزام الاشتراكي أو الوجودي لا يلك الأساس الروحي الذي يوجد في 
نفسه الطرف الثاني من هذا الصراع» فالطين عنده هو كل شيء» معركته في 
الحياة - إن سميت كذلك _ ذات قطب واحد لا وجود فيه للشد والنراع» 
وصوت الطين يعلو على كل صوت يمكن أن ھر ال جانبه» فا الوازع الذي 
يمكن أن يوجد معادلة الصراع هذه عنده؟ ومن أين يأتيه مثل هذا الوازع ما دام 
يرى في الجنس سلعة ماذية لا تختلف في قيمتها عن أية حاجة بشرية أخرى؟ 
واستسلامه لشيطان الجنس يغريه بالاستسلام إلى كل الشياطين على أنواعهاء 
ولذلك نجد استسلام البشر للشيطان الأول مرتبطا باستسلامهم للشياطين 
الأحرى على الأغلب» وهو استسلام بلغ في هذا العصر حدا لم مجلم به 
الشيطان نفسهء بل إن الشيطان كا يقول محمد إقبال في ملحمته الشعرية (رسالة 
الخلود) ل يعد يرى الإنسان المعاصر جديراً ببخصومته» ويدعو الله أن هبه 
حصا جدیراً بالمنازلة بعد أن وصل إنسان العصر إلى درك من الانحطاط يعد 
يغري الشيطان باقتناصه والسعي إلى إغرائهء وهكذا يتحول الواقع الإسلامي 
من حول الشاعر إلى مجموعة من البؤر المريضة التي تنشر الفساد والضعف 
والتقهقر والانحطاط في بلاد الإسلام: ۰ 
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کف وُر وإلحاد وزندقة وفرقةٌ طوحتهم واحتلافات ۰٠‏ 

وبدهي آن تنبت هذه البر حكاماً يحملون في داخلهم کل مقوماتہاء 
وماذا ننتظر من مثل هؤلاء الحكام إلا الانبيار تلو الانيار» والهزية تلو الهزيةء 
والنصر الوحيد الذي يستطيعون تحقيقه هو على مواطنيهم العرّل الضعاف : 

لكنْ نسيان القيادة رما هَدَمّ الذي قد شاده 2 

ولو ان أستار الفضائح هتکت لتعثشرت برؤوسها أقدام 

اَل شعویکم صوارم نقمة وعلى يهود سماحة وسلام؟ ٠!‏ 

ولیس لا أن ننتظر من مثل هوؤلاء الحکام إلا التراجع والخيبة والخيانة . 
والارتباط ین مأساة فلسطين والامميار الخلقي والديني علد الحكام واضح 
وأكيد : 


وقل عهدنا أخحا الدنيا وعابڌها مستکبراً وهو عند اردع رعدید 
فهل رر أوطاناً وينقذڏها ص الّهالك سكير وعربیڈ. . CTVDE.‏ 


وعلى الرغم من أن التيار الدنيوي الذي يقوده معظم حكام المسلمينء با 
فيه من مروق وفجور وتلل وإلحادء هو المسؤول عن كل هزائمنا وتراجعنا 
الحضاري » يظل المسلم هو المتهم بالخيانة » والمتهم بالرجوع إلى الماضي والتعلق 
به» وهي التهم الوحيدة التي اعتادوا توجيهها إليه» لأنها وحدها التي لا يراها 
امواطن أو رجل الشارع بأم عينه» وإن الرشوى» والفساد الحكومي» 
والسرقات الكبرى على مستوى رووس الدولة. والظلم الاجتماعي» والتمييز 
المذهٍي والعنصري والطائفي وال قليمي والعشاد رې الذي حل محل التمييز 
الطبقي» بل أضحى تييزاً طبقَياً جديدا ينال فيه أهلّ الحكم كل شيء وبحرم 
الجانب الآخر من كل شيءء هذا الذي يحسه المواطن العادي» ويشقى بعاناته 
منه» ويشبر فيه إل لحاكم بوضوح › متها بل مدیناء هذا کله یتعامی عنه 
الحاكم ثم لا جد ما يوجهه إلى السلم إ إلا الخيانة والرجعية. التهمتان الورحيدتان 
اللتان و يكن للمواطن العادي أن ييزهما أو يعرف من هو الحدير بأن توجها 
إليه: رجل الدنيا الذي يقبل عليها ليأاخذ مها كل شىء قبل أن يفوته كل 
شيء» فهو لا يرجو الآجلةء فليعبٌ إذن من العاجلةء أم رجل الدين الذي 


الفصلل الأول: نظرية الشعر الحديث AY‏ 


أمن بالآخرة وبالحساب العاجل والآجل» فهو بخشى عذاب الله في نفسه وفي 
مسؤولياته قبل أن بخشى عقوبة الحاكم؟ . 


ماذا أقول لسيد نرق جهول آرعنِ 
مولاي إني قد كر هت تفاهت وتعحفني 
إن كانت الدنيا مُق نفسي كا علّمتني 
إن لم يكن لي عودة أحرى ك أفهمتن 
فلأي أمرٍ سيدي أنا خسل فقرٍ مزن 


3 لا أبيع بما يس 
وأصون نفسي بالقرا 


ى الوح عة موطني 
ر من الجهاد الوهن؟ 


وأكون فيكم شر جا سوس وأقذر مُڏعن؟" 

وهكذا لا تبقى إلا تهمة الخيانة سلاحاً للطغاة ضدٌ أصحاب الفكر 
الإإسلامي الثائر» مولونه من صدورهم التي يتوجه الشعب بأصابع اتپامه 
إلبهاء إلى صدور هؤلاء الشرفاء الأبطالء إنها مشكلة كل مسلم يعي دينه 
اليوم ومحمله عذاياً فوق کتفیه : 

ما حکایتنا فمن لون الحكايات القديه. 

تلك التي مضي مأ التاريخ دامية اليمة. .. 

الحاكم لحار والبطش ل والجرية. . 

وشريعة لم تعترف بالرأي, أو شرف الخصومه. : 

ما عاد في تنورها ضار5 الإنسان قیمه . . 

ال یعرف ما ترید المحكمه. 

وقضاته سلفاً قد ارتشفوا دمه. . 

لا يرجي دفعاً لبهتانٍ رماه به الطغاه. 

المجرمون الجالسون على كراسي القضاءٌ. . . 

کذًّبوا وقالوا عن بطولته خيانة. . 

وأمامنا التقرير ينطق بالإدانة. . 


هذا الذي قالوه عنه غدا ردد عن سواه. . 


A۸‏ الواقعية الإسلامية 


ما دمت أبحث عن أي في البلادِ ولا أراه. . 


لا نصغ يا ولدي إلى ما لفقوه وردّدوه. . 

من أنهم قاموا إلى الوطن الذليل فحرروه. . 

لو کان حقاً ذاك ما جاروا عليه وكبلوه. . 

ولا رَمَوا بار في هف العذاب ليقتلوه. .. : 

ولا مَشوا للح في وج السلاح فأخرسوه. . 

وإذن فكيف الخلاص من شر هؤلاء الطغاة وهم يتعقبون كل أثر للخير 
أو الصلاح أو الاستقامة في البلاد فيستأصلونه؟ ماذا يبقى من بعد غير الموت أو 
النفاق؟ . 

هذا الذي كتبوه مسمومٌ المذاق. . 

م یب مسموعاً سوی صوتِ اغاق . . 

صوت الذين يقدسون الفرد من دون لإله. . 

ویسبحون بحمده» ويقدمون له الصلاه TO...‏ 

إا مأساة السلم الواعي في غربته الفريدة من نوعهاء تعزله عن آمته 
روطت وتجعله عاجزا عن مارسة دوره تجاه الأرض والإنسان وهو الذي يشعر 

نه حمل ها مشعل الحق والخلاص» ولكن حامل الظلام هو الذي بيده مقادير 

س والوطن : 

غير أن الزمانَ سار بنج عر إدراكنا لور قراره 

ضفر الغارَ للجبانِ وأقصى عن جبين الشجاع إكليل غاره 

حا بالملخلصين عن جَدّد المج د معينا عليه بعض شراره 

فتن تلك في الورى واختبار أين مضي زماننا في اختباره(*“ 

إن الملاحظة السريعة للشعر الإسلامي اللتزم تجعلنا ندرك أنه وحده 
الذي كان يبحث عن الحقيقة دون نفاق أو مواربةء ودون تعامِ عنہا وتشاغلٍ 
بغیرها؛ حین کان الاش شتراکي الملتزم منصرفا ای ایخ عن خب امل وعرف 
الفلاح» كان الإسلامي اللتزم منشغلا با هو أهم من الخبز والعرق» فليس 
با لخبز وحده محيى الإنسان؛ إن الذي يطالب بخبز الفلاح والعامل نسي وطن 


(YY) 


الفصل الأول: نظرية الشعر الحديث ۸۹ 


الفلاح وخيانة الحاكم وتحلله ومروقه وسرقاته» إذا كان الإقطاعي قد امتصض 
عرقه فالحاكم الآن يمتص دمه ومستقبله» وإذا كان الرأسمالي قد حرمه من 
بعض الحقوق فالحاکم الان بحرمه مہا كلهاء بل يحرمه حتی من صوته وحتی 
من جیشه الذي کان يرجو أن يحمي له أرضهء ثم ماذا. . .؟ ليس إلا النفاق» 
٠‏ وكأن النفاق قد غدا جزءا من طبيعة الناس» فرأيت بعض الرجال ممن يحمل 
شعار الإسلام بطريقة ما يصفق للحاكم ويفتي له با يشاء ووقت يشاء» 
والشعب في ذهول ع)] محدث : 


شيخ يناهز عمره السبعين عاماً هر مسبحة وقال 
فتدافعت ج جثٿ الحقائتي في الحلوقِ مشوهة 
ولوی أحاديث النبي وساقهنٌ تقرباً خليفتكڭ 
قد كان يفعل مثل ذلك في بلاطك سابقا 
ویقال کان يقولٌ ذلك مرغي مِنْ خيفتك 

مَنْ ذا تراه اليومٌ يدفعًه ليخطبَ في الجموع منافقاً. .؟ 
أهو التطوع بالنفاق. . .؟ 

والزورٌ أمسك بالخناق. . ؟ 

والشعبٌ ليس له خلاق 

لا صوت يعلو فوق صوتِ منافق في مۇتر. . 
يا راقداً طيّ الجحيم ولا جدال 

ثكلتك امَك كم قتلت ها الرجال 

لكنني أرثيك إن ج الخيال 

فلقد عرفت طبيعة الجبن الكرية فيهمو 
فأخذت ثأرك قبل موتك منہمو”". 


إ التزام الشاعر الإسلامي التزام مر حقا غالاً ما يبدأ بالقلم وينتهي 
بالإإعدام » وکثیر من الشعراء الملتزمين إسلامياً التقت حبال کلماتهم حول 
أعناقهم» وطعنوا بأقلامهم وهم في العشرينات أو الثلاثينات» ومع ذلك فرکب 
الشعراء مستمرء والمقصلة تعملء والحياة تتحرك باتجاه الإسلام» ما عرفت 


۹۰ الواقعية الإسلامية 


البشرية منذ قرونٍ فتكاً بالمسلمين يضار ع فتك حكامهم بم اليوم» وني الوقت 
نفسه ما عرفت ترا للاسلام منذ قروب يضار ع تحر که اليوم کل ازدادت 
متوالية البطش سرعة ازدادت متوالية التحرك الإسلامي جوحاء كلا اكفهر 
الأفق ازدادت كو الأمل اتساعاًء وترقب المؤمنون نصر الله : 


إن ر ح الشباب لا تعرف اليا س وليست تخشى صروف القضاء 
عَصرنا لا يطيق في الموكب الج ار شکوی ضراعة أو بكاءِ 
إنه يطرځ اشيم على الدّر ب حطاماً تذروه رح الفناء 
ثم مضي على الرفاتِ ويبني من حطام الردى صروح البقاء"“ 


إنهم ينتظرون البناء بعد المدم» والفجر بعد الغسق» واليابسة بعد 
الطوفان» إن الأمل لا يفارقهم وهم يعيشون أصعب نة عاشها بشر: 


كأنني ألح الطوفان منحسراً ويح الفناءِ إذا ما حال إقدام 
يبني ويهدم لا يبقي على جل والح رکنانِ» باءُ وهدام 


وهنا يبدو الفرق شاسعاً بين واقعيّة الالتزام الإسلامي وكلّ الواقعيّات 
الأخحرىء فاليأس الذي أشاعته الرومانسية ف هذه الواقعيات»› مھا تسربل 
بأثواب مموهة» کان يٻدو واضحاً عند معظم شعرائها في كل ملمة أصابت 
الوطن أو الشعب؛ إنهم يبكون حين يبكي الشعب ويضحكون حين يضحك› 
ولكنْ الشعب بحاجة إلى من يسح دموعه حين يذرفهاء ويشجعه على النهوض 
والاستمرار في مسیرته» وهو بحاجةٍ» حين يستسلم إلى الضحك. إلى من ينبهه 
إلى الأخحطار التي ما تزال محدقة به» ویذکره بان عليه أن يطامنْ من فرحه حى 
لا ینسی نفسه ویقف دون الهمدف الذي لا بد أن يتابع الطريق إليه باستمرار» 
المدف الذي يظلَ هدفاً من غير أن يقع يوماً في يد الساعين إليه؛ إنه الأمل 
بالأفضل» وما دام هناك افضلٌ باستمرار فهناك هدف باستمرار» والسعي 
مستمر لبلوغ هذا الهدف اللانهائي» أما الأزمات والمحن والدماء والموت فإغا 
هي جاليةٌ للصداً شاحذة للعزائم» إا فرصةً للمسلم تشحنه للوثبة القادمةء 
أو ترزقه الشهادة: 


الفصل الأول: نظرية الشعر الحديث ۹۱ 


أحى أنت حر وراء السدودذ 
أحى أنت حر بتلك القيود 
إذا كنت بالله مستعصا 
فماذا يضيرّك كيد العبيد. .؟ 
آي إن ذرفت علي الدموع 
وللت قبري بها في خحشوع 
فأوقد هم من رفاتي الشموع 
وسیروا ہا تحر ر تلید 
أخي إنني ما سئمت ت الفا 
ولا آنا U‏ ألقيت عني السلاح 
وإن طوقتني جيوش الظلامْ 
فإني على ثقةٍ بالصباح 
ار لکن لر ودين 
وأمضي على سُنتي في پقڍن 
فإما إلى النصر فوق الأنام 
وإما إلى الله في الخالدين“'. 
اما الاغتراب واهجرة والنفي عن الوطن فإغا هي وقفة مع النفس» 
تسترد خلاها الأنفاس وتراجع الحسابات وتتحفز للخطوة القادمة : 
قالوا اعتزلت فقلت عزلة رابض, متحفز للوي الشًاء 
في لأرجو آن أحاول صادقا ف صوغ ذاق من تقی ومضاءِ 
لاکون في لمحل إذا الداعي دعا سھا يصیبُ مَقاتل الأعداء 
ما عزلة الأحرار إلا عر والصبرٌ كل الصبر في اللأواء". 


د جانب الاغتراب والنفي والسجنِ والتعذيب والتمثيل ف الأجسام 
الحية والاستشهاد د بحل الحانب لاکز صدقاً والأشد انفعالا والاقدر ر فیا امن 


۹۲ الواقعية الإسلامية 


العصر الحديث ما لم تعرفه حتى اكم التفتيش التاريخية» وقد كان يضرب بها 
المثل إلى وقت قريب في اختراع أفانين التعذيب التي تتخلى تماما عن التفكير 
بإنسانية اللانسان؛ إن «غاكم تفتيش» العصر قد جاوزت كل تصور للتعذيب» 
وفاقت كل ما وصفه التاريخ من ألوانه وقسوته» ومع ذلك فصبر المؤمن المجاهد 
على هذا التعذيب قد فاق كل صبر» وثباته فاق كل ثبات» وانتصار اللحم على 
آلة التعذيب الحديدية 1 يکن أحدٌ يتصوره: 


يصبر الحرٌ للزمانِ ولا تغب ر نعلاه في ركاب العبيٍ 
وإذا اجىئ عضه ا كْرة من جَرابه الّعهود 


في السويداء أنت أيتها الدا ر.. برغم الموانِ والتشريد 
نشد الدارَ بَعْدَ أن ان ات دهرا في ديار العذاب والتهديد 
یتلقی الرياح والبرد والآم_ طار ف بردو الغليظ الزهيد 


غربة داقها (الخلیلان) عادت 
وبدوز طاروا هويا من اللي 
صمدوا والحریق يعلو وبا 
وطوتيُمْ مجاهل الخيب لا إنس 
ربح اليم يا بدور وهدّت 
باء نمروذ بالعذاب وظلّت 


وشخصيّة رجل التعذيب الذي فد من صخر تكاد تكون واحدة في 
تلف السجون وختلف الأقطار: 


وتصدٌی ل من الصخر وحش 
اه . فائز» قريب بعيد 


بعد دهر إلى حفيد الحفيد 
ل وحطوا على ضفاف الخلود 
بات ترود قاصفات الرعود 
ان يدري لدا هم في اللحود 
مضغة اللحم كبرياءَ الحديد 
وصمة العارِ في جہیں الجنود 


كاسرٌ جازرٌ غليظ الزنود 
ر الدياجي بنابه المبرود 
جب » آلدء جد حقود( ۳ 


3% o + 


لقد كانت التجارب القاسية للمرّة التى خاضها الشاعر الإسلامي في 
العصر الحديث تشغله عن كل تفكير بالشعر الدينى العام» ونعنى به الشعر 


الفصل الأول: نظرية الشعر الحديث ۳ 


الذي يتناول فيه الشاعر تلف مشكلات الحياة من وجهة نظر إسلامية» ولكن 
من غير أن يصرح مذا» ودون أن يلجا إلى أساليب العرض الإسلامي المباشر 
للمشكلة أو حلها؛ والحقيقة أن ن أليوت با اشر الاين - کان اول من فصل 

بين الشعر الديني التعبدي والشعر الدعاوئ أو التبشيري في مقالته (الدين 
والأدب) ١‏ "« نحن لا نسمي النوع الثاني كذلك. وإن کان في حقيقته جدیرا 
بأن يكون الشعرَ المبشر بالإسلام تبشیراً يتناسب والتربية العصرية للاإنسان 
الحديث. الذي ينفر عادة من کل ما هو مباشر وصریح › بینےا یشده الرمز 
العميق والإشارة البعيدة والتلميح الخاطف والمعادل الموضوعي الخارجي 
للأشياء» وهذا الحانب من الشعر هو أندر الجوانب لدى شعرائنا الإإسلاميين» 
فالتہشير بالاسلام لا بد أن حمل عندهم عنوان «الإسلام» دون مواربة أو 
تمويه» وهذا يدفعهم بطبيعة الحال إلى التعبير عا في نفوسهم بصراحة ومباشرة 
كثيرا ما يصل أمرهما إلى درجة البالغة والإفراط» وقد خحطا الشاعر المصري 
محمود حسن إسماعيل خطوات بعيدة في التخلص من أسر هذه النزعة» 
ولا سیا ف مجموعتيه الشعريتين «لا بد و«قاب قوسين»» وهي خطوات جدير 
بالشعراء الإسلاميين تتبعها وتثلها والاهتداء اء وإن كانت ما تزال دون 
الهدف الذي نسعى إليه وننشده في الشعر الإسلاميء ولم نصل مثا في هذا 
المجال إلى المستوى الذي بلغته قصيدة أليوت «رحلة المجوسي» . 


ونزعة «التقريرية» هذه أو «المباشرة» لا بد آن تنعکس على ختلف 
مقومات الشعر الفنيةء فجدلية الشكل والمضمون تقتضي وحدة الروح العامة 
للنص الشعري» واستقامة الاتجاه الفكريّ وصرامته تنعكسان على اليكل الفني 
والعروضي واللغوي والخيالي للشعرء فتخدو هذه المقومات بطيئة التطور ضعيفة 
الحركة باتجاه الأفضل» وهكذا قل أن نجد شاعرا خرح عن اميكل التقليدي 
للقصيدة إلى مثل هذا اهيكل الحراري غير المباشر الذي اتبعه الشاعر الفلسطيني 
أحمد محمد الصديق في قصيدته (مجمع ا فقد أقام عمله على بناءٍ 
درام يسوق فيه مهاجمة الإسلام على ألسنة أعدائه بأسلوب تحس فيه 
السخرية وإن لم يصرح الشاعر بهاء فهو يصور لنا داعية مسلا يدعو الناس إلى 
الإسلام» ولكنْ أعداءه من الملاحدة الذين يسعون إليه يرمونه ويرمون الإسلام 


۹٤‏ الواقعية الإسلامية 


بکلّ ما عندھم من ترّهات» دون أن يحاول الشاعر دفاعاً أو ردا ما يتقولونء 
وهذا ما يسوقه على لسانِ قومي عربي: 

ايا الصَحبٌ إليكم فكرة الح الجحلية 

فكرتي من سفسطاتِ الدينِ بيضاء نقية 

فكرتي تربط ما بيني وبين الجاهلية . . 

و«أبو جهل » زعيمي هو أستاذ الحم . 

ونظامي,ِ مستمد من نظام الماركسية. . 

انا قومي اصیل وشعاراق قويه . 

رحدة الطين التي جس أوطاني القصية . 

هي لا شك ستبنی دولة العُرْب افيه . 

ليس للدين عموماً بين أيدينا وصيّه . 

نه يسعى إلى الفُرقة ما بين الرعة. . . 

إل الشاعر يجب المباشرة في عرضه لدعوى الإنسان القومي الاشتراكي 
التقذمي » ونزداد افتناعاً بذلك وقد عرفنا أن أصحاب هذا الاتجاه قد غدوا 
يصرحون حقا بعالم الجاههم» دون خجل أو مواربة» فأبو جهل وماركکس 
عندهم رمزان للقومية العربية والاشتر شراكلة والتقذم» بإزاء الدين والسلفية 
(الرجعية)› والإاسلام يعني اموت م : 

لو أقاموا دولة الإسلام مات الناس جوعا 

حرموا الخمرة. . والرشوة. . والفن الرفيعا ِ 

کی جي ر ا 


الجارف للجاهلية التتصرة ةي ا بلاد الإسلا 0 بين يدي ا من 
رجال «الأمن» : 


قد خسوا راسك . . مهلاً. . . هذه الرأس ستخَطم 
سوف نستخرج مہا کل عِلم كنت تعلم 


الفصل الأول: نظرية الشعر الحديث 40 


أمبيه يا سياطي . . . أطجميه اموت علقم 
كنت تدعو الناس للإسلام . . لا شك ستندم . 


%# # * 


والبناء الفني العام مرتبط بالبناء العروضي» وقليلا ما حاول الشعراء 
الإسلاميون أن يطوروا فيه التطوير الأصيل الذي يكن أن يواجه بقوةٍ 
الانحرافات الشاذة عن القاعدة» تلك التي يارسها أصحاب الاتجاهات 
الآأخرى على العروض العربي» وهذا لا يعني ان هذا اع من التطوير م 
مارسه الإسلامیون حقاء ولکنه قلیل کا ذکرنا لا یکن أن یشکل ظامر 
عروضيّة يعرف بها الشعر الإسلامي؛ وتكاد هذه المحاولات تقتصر على أعما 
حدودةٍ لشعراء إسلاميين أو لشعراء وضعوا بعض الأعمال الإسلامية» ۰ 
رأس هؤلاء نازك اللائكة وخمود حسن إسماعيل ومد المجذوب ومد 
الحسناوي وعصام الغزالي وعبدالله عيسى السلامة ومأمون فريز جرار وشريف 
قاسم ومد العيد الخطراوي ومد هاشم رشيد؛ إن تعدّد الشعراء الذين 
مارسوا هذا النوع من التجديد العروضي الأصيل› على قَلَة النماذج العروضية 
لحديدة لكل مم يشر ولا شك بحركز عروضية واسعة غت حصب تتحقق 
عل يدي الشعراء الإإسلاميينء وتستطيح أن توقف زحف الحركات العروضية 
التى انحرفت عن القاعدة انحرافها الشاذ الخطير الذي يكن أن تكون له 
تأثيراته القاتلة في جذور أصالتنا. 


وهذا التجديد العروضي يثمر عندهم غالباً تجديداً لغري وخیالياء 
والحدليّة الداخلية القائمة بين العروض وکل من اللغة والخيال هي التي تؤذي 
ولا شك إلى مثل هذا الترابط التجديدي اثلث فإذا بحئنا عن اللغة الحديدة 
والصورة الحديثة والرمز اللغوي الذي تختلط فيه اللفظة بالخيالء فلن نجدها 
غالبا إلا في هذه النماذج العروضية القليلة عند شاعرنا الإإسلامي» وسوف 
نلحظ هذا بسهولة في المقاطع القليلة التالية التي نقبسها من قصيدة (على باب 
غرناطة) للشاعر الأردني مأمون فريز جرار: 


۹٦ 


الواقعية الإسلامية 


على بوابة الأحزانِ 
وقفت أهرٌ ر أغصاني 
تعرت. . آہ یا أیام جرماني 
مشَققة شفاءُ الغصن محروقة 
براعمه کأطیافِ من ا 


ل على ربیب العز. . 
الزمان عل بساط الوك ا 
هنا في ِل اغصا 


ملأت حامر لاسام بالطیب 
بٽيت خلوة العشاق تحرابا. 

وقفت بباب غرناطة 

وفتشب الدروت اسائ العمدانٌ 
عن الأهل 

رأیت سو : متحفب التاريخ . 


فليت البحر لم يفتح لنا باب 
سبایانا 

وذكرى مجنا المحروق 
وأياما 
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وأحلاما. . 

طویناها 

طواها سيفنا المخموس في دمنا 

إن البناء العروضي هنا م يخرج على القاعدة» بل طؤرها فيا أطلقنا عليه 
فن (التوقیع) ٠"‏ فتفعيلة الوافر المجزوء تنتظمِ الأسطر حميعاً على اختلاف 
أطواهاء والقافية الواحدة (فعلن) تنتظمها أيضاً على تنو الروي وتلونه 
بشكل بحافظ معه الشاعر على كيانه وشخصيته» فلا مله إمالاً تامأ ولا ينع 
فيه تنویعاً يفقده تأثرره الموسيقي العام في القصيدةء وفي الوقت نفسه لا ي 
لشاعر للتنعيلة الواحدة التي تتم قصيدته كلها بالسيطرة عليها موسيقيا 
لتفرض نغمها الرتيب الحادء وهو يتخلص من هذا الرتوب أو الحدّة بتدویر 
الأسطر أحياناً كما في السطرين السادس والسابع » إذ نضطر في قراءتنا هما إلى 
وصلهع| معاً لان التفعيلة الأخيرة في السطر الأول تستغرق كلمة (ألقاه) وجزءاً 
من كلمة (الزمان) التي يفتتح بها السطر التاليء والتريث الذي سنضطر إلى 
مراعاته عند انتقالنا من السطر السابق إلى اللاحق سيقطع التفعيلة في وسطهاء 
وهذا سيخفف من إحساسنا بإيقاعها» وسنشعر وكأن إيقاعاً جدیداً اقتحم علينا 
الطريق ونحن مسترسلون ع لغ «مفاعلتن» الرتيب» وهذا يتكرر في 
السطرين الخامس عشر والناد عشر أيضاً وكذلك في الخاتعة التي تخالف 
عنصر التوقع في نفوسناء هذا العنصر الذي يقي من إحساسنا بالحدّة والرتەد ' 
لأن الشاعر شحنا بعنصر الخيبة الملطف من تأثير عنصر الرتوب» فهي ليست 
الخاقة الإيقاعية الحادة ١‏ التي يرتقع فيها صوت الشاعر اد تخا عا کان عليه 
في الأسطر السابقة ها ليوحي لنا عن طريق هذا الارتفاع أ و الانخفاض بأن 
النهاية قد اقتربت. وأن ذروة الطريق الموسيقية أو حضيضه سيكون عند سطر 
ا لخاتمةء إن نخمة الخاتمة تأي مساوية تقريباً آو موازية لنغمة الأسطر السابقة هاء 
بل ٳنها تنتهي بروي جديڊِ بختلف عن کل روي قريب مناء وبقافية ختلفة 
أيضاً عن كل قافية قريبة» فهي من النوع المتدارك (فعلن : دمنا) وقد کانت من 
قبل من النوع المتواتر (فعلن) وهذا يساعد أكثر على التخفيف من حدّتہا ومن 
حدة إحساستا بتدرج النغمة فيها. 


الواقعية الإسلامية م. ۷ 


۹۸ الواقعية الإسلامية 


إل هذا وذح مبسَّطٌ جِدَاً «للحركة» الإيقاعية التي يكن أن يارسها 
الشاعر ضمن «الثبات» العروضي التقليدي إذا أخذنا يبدأ «الحركة ضمن إطار 
ثابت» الذي يدعو إليه النقاد الإإسلاميون ٠‏ وما هذا النموذج إل واحدٌ من 
نماذح عديدة لدى الشعراء الإسلاميين» ولکنہا ک| قلنا لا تشکل بعد ظاهرة 
يکن لن تمتها للشحر الإسلاني. وآهم ما في هذه النماذج أنها تمنحنا الفرصة 
لرؤية أوضح للّخة والخيال الحديدين في الشعر الإسلامي» فهي بؤرة صالحة 
لظهور هذا الجانب التجديدي» ورغم الخنائية التي تتسرب إلى قصيدة (على 
باب غرناطة) » والظاهرة الخنائية واضحة عند أصحاب القصيدة الحديثة أو 
الكلية خاصة - رغم هذه الغنائية التي تظهر في تكرار بعض الألفاظ المشحونة 
عاطفیاً (بکیت. . بکیت) وبروز ضمير المتكلم بشكل واضح (هرً أغصاني» 
حرماني» ملأت» بنیت» وقفت» بکیت» فتشت» آأخى» أي ابنى» 
نحرى . .) فإننا نحس آنا غنائة ختلفةًء من ناحيةء عن الغنائية التقليدية 
القديمة» وأنها غنائية بناءة لا تنصرف إلى محرد ذرف العواطف واستدرار 
المشاعر» أو إلى جرد التلاعب اللفظي الذي يقصد به الام اننا مام لخة 
جديدة» كا يفعل أصحاب القصيدة الحديثة» من ناحيةٍ أخرى. 

إن التكرار هنا أدى وظيفة التأكيد باعتدال, ورصانة» وضمير الحكلَّم 1 
يكن يعبر عن الذات الفردية بل عن الذات الجحماعية» وما أسهل أن نستبدل 
منه» حیث کان» ضمير الجماعة» وما معنی (أخي» وأبي» ونحري) هنا إل 
(إخوتناء واباؤناء ونحورة)؛ كنا في الأندلس ننتحر باستمرار» وما قتل ام 
لأخيه إلا البداية التي ت تتتهي بقتله لنفسه» مثلا يقع للمسلمين اليوم في شتق 
أصقاعهم › بل إن الشاعر کان «یستریح) أحياناً من مسيرة الضمر المفرد عند 
متكآت من ضمائر الجماعة (سيوفناء دمناء خرجناء ركبناء سباياناء طويناها) . 

ولكنٌ أهمْ ما يستوقفنا في القصيدة العبارة الجديدة» وهي العبارة المصورة 
لا تؤدي دورها الصوتي والخيالي معا وهو مظهرْ جديدٌ على لغتنا كان 
للمدرسة الرمزيّة الخربية دور هام في إمجاده» فالعبارات (بوابة الأحزان - شفاه 
الخصن - مجامر الأنسام - بساط الشوك) جديدة على الشعر الإسلامي خاصة 
والعربي عامة» با فيها من تجاور ألفاظ لم نعهد تجاورها» ولا سي| إذا كان هناك 
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نوع من التباعد أو التناقض بين هذه الألفاظ (كأنسام والمجاس مث وكذلك 
(الشوك والبساط) وهو تاور يفجّر في نفوسنا إبحاءات شديدة الخصوصية لم تكن 
اللفظة ني سياقها التقليدي تملك حساسية أدائهاء وهي إيجحاءات توازي 
الإيحاءات الخيالية التي تثيرها الصور منفصلة عن لغتهاء ومعروفُ أن لا 
انفصال بين الخيال واللغة لا في الصورة التقليدية القدية ولا في الصورة 
الحديثة» إذ لا بد للصورة من عنصرين تقوم با: العنصر الزماني (الصوت) 
والعنصر المكاني (أطراف الصورة) . 


وهكذا نستطيع أن نجد في قصيدةٍ واحدة أخرى من الشعر الإسلامي 
مثل هذه العبارات - الصور (ثلج الغرور- مزقة خيال - حزمة طموحات ۔ 
زورق شهيق - خر المدوء - أفراس الأمس - أمضغ الأيْام)“. ولكنٌ هناك 
خحطراً كبيراً هدد الشعر الإسلامي في طريق هذا التجديد اللغوي» فمثل هذه 
العبارات - الصور يكثر عند أصحاب القصيدة الحديثة وإن كانت عندهم 
لا تؤدي إلى أي معنى» تبعاً للسياق غير المنطقي أو العقلَ الذي يسوقونا فيه 
وأشدٌ ما نخشاهء إذا أسرف الشاعر الإسلامي في استعماهاء أن تطغى على 
لخته فيؤدي اتصاها في أبياته إلى سقوط في الإبهام و «الكلية» واللامعقول. 
وهذا ا لخطر غير بعيد الاحتمالء ولا سي إذا عرفنا أن في لغة القصيدة الحديثة 
کلیرا من البهارج التي حدث آن شدّت إليها الإسلاميين» كا حدث في عناوين 

بعض القصائد الإسلامية وتأثر ها بالعناوين المزدوجة التي يتوسطها حرف الجر 
عاد عند أصحاب القصيدة الحديثة فأتت على شاكلتهاء مثل (خماسيات ف 
أبجدية التاريخ*) - هوامش نقشبندية على أوراق وهابي)"". 


والرمز هو أً مم ما طلم إليه عند شمراء القصيدة ة الإإسلاميةء فلقد لاقت 
الرموز التارخية الإسلامية عنتا عل يدي أصحاب الحرکات الشعرية الحديثة 
غير الملترمة خط الإسلام فبقدر ما قدس الأوربيون رموز الأساطر اليونانية ف 
شعرهم الحديث وتبعهم في تقديسها الشعراء العرب غير الإسلاميين» بقدر ما 
حارب هؤلاء رموز الإسلام والخلافة والإمامة والسنة وكل الأعلام الذين ساروا 
في ظلهاء وكان على الشعراء الملتزمين مهمه حطيرة شاقة هي إعادة الاحترام 


ما ذه الرموز ٤‏ نفوس القراءء وقد کادت د تتشوه حقائقها بشکلٍ 
أصبح من الصعب وجه إقناع العامة بالوجه لا ها وقد غطته أدخحنة 
المغرضين السوداء. 


استیحاءًُ زق غير مشوو» فيضعوا القاط عل حروفهاء ار ف ا 
فيكون الرمز ابن العقل والمنطق قبل أن تصهره بوتقة الخيال وتحوله إلى صورةء 
فالسلطة الغاشمة التي تكمم الأفواه وتلتفٌ حول الأعناق وتقيد الحركة جديرة 
برمز (العنكبوت) الذي أطلقه عليها عصام الغزالي في قصيدته التي تحمل هذا 

والعنکبوت على الاذنِء فامسحي ونيممي 

و (ذات الخمار المريى) جديرة بأن تكون رمزاً لفلسطين السبية الجحريحة : 

كذبت عليك ظنونهم فجخمار طهرك مريي 

و (الذئب) و(ابن الإماء) رمزان جديران بالصهيونية التي تنشب خخالبها 
بأارضنا : 

أو زوجوك ابن الإماء وقدموك لأثم 

وتنقلب رمورٌ کحطین وصلاح الدين واي حجن الثقفي وعمار بن ياسر 
وعكرمة بن أي جهل ووحشي والعز بن عبد السلام وأصحاب السفينة وأهل 
القرية إل رمور طيبة طيبة تزخر بالروح اللاسلامية» وقد کانت ملوثة شوهاءَ عند 
أصحاب الحرکات الشعرية المنحرفة عن القاعدة الحديرة بان تستمد منپا 
أصالتها: قاعدة السلا والتاريخ العربي الحقيقي الذي محمل الحقيقة المشرفة 
البيضاء ىذه ارموز حیعا ولکن ااشعرام الإسلاميرن ما يزاون دون اللستؤى 
ماضیاً حاضيا يزخر باساء ابعال 0 والعار والفکرین والعلمء الذين 
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سهاماً ضد رموز الباطل والتشويه والانحراف التي طغت على الساحة العربية 
مختلف محاورها. ۰ 
واقع المح وطموحه: 
قد اظهر دا القاعدة أن الشاعر العربي الحديث لم يعد يجس أنه مرتبط 

هذه القاعدة» بعد أن تلونت الدعوات المشبوهة التي تله من جذوره» 
وتصرفه عن النظر إلى ماضيه› وهي دعوات وجدت غالا عند من يملکون 
السلطتن : التشريعية والتنفيذية معا أقصد الشعراء النقادء فلم تعرف حركة 
فنية في تارنخنا الأدبي ارتبط فيها الشاعر بالنقد كا حدث لحركة الشعر الحديث 
أو القصيدة الكليةء فالتخطيط لديم يقوم على أن يكتب الشاعر ما يكتبه ثم 
یقنن ویقعد ویشرّع لما یکتبه ما یرید من موازین نقديةٍ ليست في حقيقتها إلا 
خروجا على الموازين» ومقاييس ليست إلا تمرّداً على كل مقياس. 

إن مبدأً القصيدة الحديثة قائم على التمرد والتحطيمء فا هي المقاييس 
التي نرجوها من نَا د هم حَملة لوائها والداعون إليها. .؟ إنها حت «أشباه 
مقاییس» أريد منها التحطيم» وقد نجحت هذه «الأشباه» حا ف تييع 
القاعدةء فما دام المنهج يقوم على التمرد والتحلّل من كل القيم الدينية والخلقية 
وحتى الإنسانيةء فهل يرجى منه العون على إقامة القاعدة. .؟ إن كل غاية 
ا منهج هنا تحطیم قدسية القاعدة. أ کانت» في الفكر أو الدين أو الأخلاق أو 
الفن» وحين يتمكن الشاعر من تجاوز القاعدة ووضعها تحت قدميه يكون 
جديرا بالحداثة عند هؤلاء! 


إن من أبسط الحقائق التي يقوم عليها الفن» أي فن» ضرورة التأثي 
وضرورة التأثر > وضرورة وصوح الشخصية وتحققها - ضمن حدود تعريفنا 
للتفرد -» وهذا يعني أيضاً أن ذلك التأثر لا ينبغي له أن یتجاوز حدوده فیطغی 
على شخصية الفن المتأئر وأنه إذا فعل ذلك ضاع الفن وفقد مقومات وجوده» 
أما ضرورة التأثير فهي. منذ الأزل» أصدق مقياس في تقويم الفن» لأن الفنان 
الشاعر هنا يغدو في عملية التأئير التي يارسها على المتذوق بثابة القطب 
الغناطيسي الذي تشتد فاعليته أو تضعف بقدر ما تكون عليه تلك الفاعلية في 


1۰۲ الواقعية الإسلامية 


القطب المقابلء إا قطبان في جسم واحد» ويمكن أن نقيس قدرة أحدهما 
- القطب المعطى أي الشاعر- باختبارنا لقدرة الآخر - القطب الآخحذ أي 
المتذوّق - وبقدر ما يتلقى المتذوّق من الشاعر فينفعل با يتلقاه بقدر ما يدل هذا 
على قدرة الشاعر على التأثير» ومن ثم قدرته الفنية‌التي استطاعت أن تحقق هذا 
التأثير عند المتذوق . 

ولو وضع الناقد هذا المقياس في منهجه النقدي لسقطت القصيدة الحديثة 
أو الكلية لأا اخر نظام شعري» إذا جاز ها أن تحمل هذه الصفةء يكن أن 
حقتق شيعاً مذکوراً من التأثير في المتذوق. إذا استشنينا الجانب التحطيمي الذي 
أراد أصحاما أن محققوه في نفوسنا ليهدموا کل احترام فينا للمقدسات والشرائع 
والمثل . 

ومعظم النقاد لإ يضعوا في مقاييس منهجهم النقدي حساباً هذه المقدسات 
والشرائع » بل» على العكس» ذهب بعضهم إلى شض مقاييس مضادة 

على الفصل بين الفكر والفنء وذهب بعضهم إلى أبعد من ذلك - أصحاب 
القصيدة الحدثة _ فدعوا إلى رفض الفكر تماما أ کان وإن کانوا هم 
أنفسهم لم يأخذوا بالمبداً الذي دعوا إليهء لأنهم في حقيقتهم لم يرفضوا الفكر 
كله بل رفضوا منه الفكر الديني والأخلاقي والتنظيمي فحسب» على حين 
توجهوا بكل قواهم إلى إقامة فكر إلحادي متحلل فوضوي يحل محل الفكر 
الأول کا وجدنا عند أدونيس» وهذا كله أدّى بالشعراء إلى عدم الالتفات إلى 
الفكر» فإذا فعلوا فإ: نم لا يصرون علي عاس سهم قيلي أن شرج عم 
الشعري إلى الناس» فتأتي أعماهم مشوشة فکریا أو منحرفة أو ساقطةء فأمر 
ذلك هين عليهم ما دام هيا على النقاد بل مقبولاً لدى بعضهم» > بل مطلوباً 
ومؤکدا عليه عند بعضهم الآخر. 

إن سوي الناقد والشاعر هنا أمر جدليء فالناقد يشجع لشاعر عل 
الانحراف أً و السقوط الفكري› وحن تطغی موجة هذا الانحراف أو السقوط 
عند الشعراء بحيث يغدون ن أكثرية بين أترامهم» يفقد الناقد الجرأة ة على الوقوف 
في وجه هذا التيار الحارف إن حاول کبح حماحه. وإذ يتقاعس الناقد عن القيام 


الفصل الأول:_نظرية الشعر الجلايشا ا 


به الهمة -رهبةً أو رغبً- بيد الشاعر في تفسه قدراً أكبر من الشجاعة 
للخروج عن القاعدة الفكرية» وهكذا في سلسلة جدلية لاتتوقف عن 
الانحدارء إلا إذا هيء هما الثيار النقدي الإسلامي العارم الحجريء الذي 
يستطیم أن یصرخ بأعلى صوته: القاعدة اول التطوير لا التخيير؛ اللإضافة لا 
الإلخاءء البناء لا الهمدم» وجب أن نعترف أن من در له أن يحمل مشاعل هذا 
التیار لا بد أن تكون فيه صفات الفدائي» لأن عليه أن يفجر برصاصة واحدة» 
هی صوته وإیمانه بجا يقول» مجمعاً سلطوياً مدرعاً لأولئك الذين أسهمت سنون 
وسنون من التربية الاستعماريةء والفكر الإلحادي» والثقافة المنحرفة المستوردة 
في بناء قلغتهم التي شيّدوها داخل أرضنا المسلمة . 

حين يتخلى المنهج النقدي عن القاعدة ويفقد صلته بهاء وينصرف الناقد 
إلى تهاويل ومظاهر سطحية في العمل الشعري لا علاقة ها با لجرهر القاعدة» 
ينقلب النقد إلى لوانية لغوية هم الناقد فيها - إذا كان جدیراً هذه التسمية - 
أن يلعب أمامنا على حبال اللغة» ويقفز في المواء على مقافز لفظيةٍ يشد أعيننا 
لملاحقة بريق حركته فوقهاء ث تعود أعيننا باحثة عن الشيء الذي أراد أن 
يقوله» فلا نجده» فترتدٌ خائبة حائرة في أمر هؤلاء الذين لم يكتفوا بتجريد 
الشعر من الموضوع أو الفكر» بل فعلوا ذلك مع النقد أيضاًء حتى غدوت 
لا تميز» أو تكادء بين لغة القصيدة الحديثة العمياء ولغة نقدها الصاء . 

لقد فقد مثل هذا النقد تأثيره» وفقدته من قبل القصيدة الحديثة - إلا 
الأثر التحطيمي - وقد اقتصرت القصيدة الحديثة عليه أيضاًء فغدا الأثر الوحيد 
لكلا الناقد والشاعر في القصيدة الحديثة التحطيم ولا شي ء غير التحطيم . 


أما النقد الحقيقي » المحمسك با منهج وبالمقياس» فقد وجدناه يتراجع خوفا 
من حصى الصغار أن تنال رأسه؛ إن الصغار يلؤون الساحةء فكيف له أن 
يخوض مثل هذا المعترك جازفاً بكرامته ورصانته ووقاره وهؤلاء الصغار 
لا بحترمون كبيراً ولا صغيراً ولا أباً ولا أمَاً؟ وهكذا يفضل الناقد المتعقل المتخوف 
أن ينكمش إلى جحره» بينما ينصرف أخر إلى التنظير والتحدث عن عمومياتٍ 
شعريةٍ أو أد..ة قد تمنع عنه شر الصغار» على حين ينصرف ناقدٌ ثالث إلى كبار 


i:‏ الواقعية الإسلامية 


الشعراء الذين نفض النقد يديه من تتوججهم على عروش الشعر» فيغرق في 
استكشاف أسرارٍ جديدةٍ من عوالم عبقريتهم وإبداعهم» من غير أن يخشى 
الساحة للنقد المزيف وقد غاب عنها النقد ا يقي وتنفلت الأمورء وتضيع 
الحسور بین الناقد الحقيقي والشاعر الحقيقي أو بالأحرى ین المج والقاعدة 
وتقع الكارثة. 

ن ار الإ سلامي 0 بالقاعدة» والاخحا با بالأصالة» ا نحو 
جناهجناء 2 نتيجة ت لري حرف الطريلة المدىء فد غدا ج منا 9 
ا ی مى سن سيره الك الطلع. حتی في هذا ا س مام 
آثار هذا المصطلح والانحرافات التي تركها في نفوسنا مر لا يكن أن يتم مرة 
واحدة» ولكنْ حسبنا أن ندرك وجود هذه الانحرافاتء وأن نتطلع إلى 
الخلاص منہا والعودة إل a‏ إسلامي نقي له مصطلحاته ومضموناتها الثابعة 
من واقعه وحده» واقع القاعدة الإسلامية في الفكر والفن . 


وبدهي أن يتحرك هذا المج في البداية على استحياءٍ أمام طغيان المناهج 
الخربية وا منحرفة» وبدهي أن نجدء حى بعض من يحملون الفكر الإسلامي» 
بعيدين عن فكرة وجوب ِ إجاد منہج إسلامي في النقدء وكأنهم لا يۇمنون 
رور أو جدواها نتيجة لطغيان المفهوم الجاهليّ لاشعر عند وهذه عقبة 
أخرى في طريق المنهج يطمع إلى تجاوزها مع التقدم المتنامي الذي بجحققه الوعي 
الإسلامي الحديد في نفوس المسلمين. 


فع وز ليج تاف ا مقبات التي تعر جدر به أن يطمح إلى 
خطة للمستقبل ينطلق فيها من اأ سس عامة حددة تكون بثابة منهج للمنہج 
وعلى ضوء النتائج التي توصلت | إليها هذه الدراسة نقترح بعض هذه الأسس 
مختصرة فيا يلي» لتکون من بعد جزءاً من منهج عام متكامل: 


الفصل الأول: نظرية الشعر الحديث 1.٥‏ 
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ا( الحث عن التفرد المغي المرتبط بالأصالة (أي تطویر القاعدة» وتخير 
العرفء الإا إليها) . 
مدی ارتباطي به » وا 8 تعبیراً حقیقياً عله تزییفاً وتوهماً اراتم ر غر 
موجود . 

۳) الببحث عن الشعر الذي أمسك بالأمراض الحقيقية للأمة دون 
الوهمية. 

٤‏ ) البحث عن الشعر الذي خالف التيار السلبي للواقع» وحاول أن 

٥‏ ) إهمال ل فک الفصل بين الفكر والفن إهمالاً تاماًء ومجاهدتها والتركيز 
على تفنیدها تفنیداً منہجيا. 

٦‏ )وضع سس فنية تفصيلية جديدة تتدارك أخطاء الواقع القديم 
چ > بان کر قابلة هي أيضاً اللتطور كالقاعدة ئي الشعر- دون إغلاق 
بواقعه ا ا دون اعتمادها عل اذاهب الغربية ف النقد» أو 


۰٦‏ الواقعية الإسلامية 


اهوامش 


)١(‏ راجع الدراسات المقارنة للكتب السماوية التي كتبها الجرّاح الفرنسي موريس بوكاي» وقد 
ترجمت إلى العربية بعنوان (التوراة والإنجيل والقرآن والعلم) . بيروت: ۱۹۷۸م دار المعارف. 

(۲) المقصود هنا «العرف الفني» آي الخصائص التعبيرية للشعر. 

(۳) أدونيس في كتابه «الثابت والمتحول» وقد بناه على فكرة واحدة مؤداها أن أهل السنة بتمسكهم 
بالقرآن والسنة كانوا سبب تأخر الحضارة الإسلامية» وأن من خرجوا على القران والسنة كانوا 
وحدهم النقاط الإبداعية المضيئة في هذا التاريخ» وهذه الفكرة نفسها سبق أدونيس إليها 
المستشرق م . س. دياندء الأمين السابق لقسم فن الشرق الأدنى بمتحف متروبو ليتان 
بنيويورك» وذلك في كتابه (مذكرة الفنون الزحرفية الإسلامية) . 

)٤(‏ بحث (قصيدة النثر وإيقاع الحضارة) وقد نشر في كل من مجلة جامعة تشرين» سورية» وججلة 
«الأقلام» العراقية عام ۹ م. 

() كقوهم (بصیرورة) بدلا من (تحول) و(تشیوء) بدلا من (تكون) و (الابعد) بدلا من (الاخرة) 
و(الميتافيزيك) بدلا من (الغيب) و(العروبية) بدلا من (العربية) و(الإسلاموية) بدلا من 
(الإسلامية) و(أولاني) بدلا من (أولي) . . . الخ. 

)١(‏ وارجع إلى بحث إنعام الجندي المقدم لهرجان المربد الثاني ۱۹۷4 م (هل واكب النقد الأدي 
الشعر الجديد) - كتاب (الشعر والمجتمع) الصفحات .)١۷١-٠١۹(‏ 

(۷) ولا سيا في كتابيه «مقدمة للشعر العربي» و «زمن الشعر» ثم في قمة كتبه خحطورة واتساعاً «الثابت 
والمتحول» بأجزائه الثلاثة . 

(۸) آدونیس» الثابت والمتحول ج۲ ص ۱۱۳ - ۱۱١‏ . بیروت ۱۹۷۷ . 

(4) في حاضرته وندوته الشعرية بجامعة قسنطينة - الجزائر في آبریل نیسان ۱۹۸۱ م . 

)٠١(‏ هناك دراسات حديثة ما ترال غير مكتملة تشر إلى أن الأوزان العربية هى نفسها أوزان الشعر 
عند الشعوب السامية القدية في القصائد والملاحم التي اكتشفت في مديتتي (إيباام و (أوغاريت) 
وقريبة جداً من أوزان ملحمة جلجامش» وهي تعود إلى منتصف الألف الرابع قبل اليلاد. وقد 
وصلت إلى نتيجة مماثلة تقريباً في دراستی ي العروضية المقارنة بين الشعرين الصيني والعربي (لم 
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)۱١(‏ راجع ندوة صحيفة الثورة الدمشقية بعنوان (وهم الحداثة والمعاصرة) بتاریخ ۱۹۷۹/۸/۱۲ م. 

(۱۲) محمود حسن إسماعيل» صوت العركة؛ مجلة الوعي الإسلامي» اكتوبر ۱۹۷۳ . 

(۱۳) أحمد عمد الصديق» حنين إلى القمة؛ نداء الحى» ص ۷. الدوحة ۸ هھهھ. 

)۱٤(‏ هاشم الرفاعي ‏ شباب الإسلام: ديوان هاشم الرفاعي » ص ۳۸۳ جمع وتحقيق محمد حسن 
بریغش . الریاض ۱۹۸۰ م . 

)٠٠١(‏ شريف قاسم» عودة الغائب: مجلة حضارة الإإسلام» شوال وذو القعدة 1۳۹۸ ه. 

)١(‏ محمد المجذوب مد الحياة. وهذه القصيدة ومعها كل القصائد الت لن نشبر إلى مصادرها في 
الهوامش التالية استقيناها من مخطوطات للشعراء أو منشورات غير رسمية غالباً. 

(۱۷) عصام الغزالي» أشجان الطين» لو نقرأً أحداق الناس» ص ٠۳‏ القاهرة 1۹۷۷ م. 

(۱۸) عمر بهاء الأميري» فتنة: مع الله» ص ۸۷. بیروت ۱۳۹۲ ه. 

(۱۹) وليد الأعظمي . نيران وثارات : أغاني المعركةء ص ۳ه الكويت. 

. ۱۸ مؤمن»ء الله أكبر: مجلة المجتمع» السنة الرابعة» ص‎ )١( 

)۲١(‏ أحمد عمد الصديق» وقفة مع العيد. 

(۲۲) عبدالله عيسى السلامة» خحفر: مجلة حضارة الإإسلام» رجب وشعبان ۱۳۹۱ هھ. 

(۲۳) هاشم الرفاعي» أغنية آم : دیوان هاشم الرفاعي» ص ۳۹۱ . 

. ۳۹۳ هاشم الرفاعي» أغنية أمٌ: ديوان هاشم الرفاعي» ص‎ )۲٤( 

(۲۰) عمر اء الأميري : ف قرنایل» مع الله ص ۱۴۹ . 

. عصام الغزالي : مرثية رجل في جهنم‎ )۲١( 

(۲۷) أحمد عمد الصديق» الشباب. نداء الحق» ص ۸°. 

(۲۸) سيد قطب» أخي . 

(۲۹) عمر اء الأميري› عزلة الأحرار مع الله ء ص ۱۷١‏ . 

)۳٠(‏ عبد الرحهمن بارودء» غريب الديار. 

. ۱۹۷۸ دمشق‎ »٤٩۷ وراجع تفصيل ذلك في کتابنا (حركة الشعر الحدیث)» ص‎ )۳١( 

(۳۲) دیوان «نداء الحق»» ص .٩٩‏ 

(۳۳) في كتابنا (حركة الشعر الحديث). 

)۳٤(‏ سيد قطب في كتابه «حصائص التصور الإسلامي »» ص ٠١١‏ وما بعدها. 

)٣١(‏ عبدالله عيسى السلامةء غرفتي : مجلة حضارة الإسلام» العددان ۸-۔ ٠۱۳۹۸ :٩‏ ه. 

(۳۹) منیر صالح . 

(۳۷) حمد منلا غزیل . 


الفصل الثاني : جدلية الفكر والفن ۱۰۹ 


هل كان عجل السامري الذهبي غر متفوقي من الناحية الفنية؟ وهل 
كانت لمسات السامري عليه أقل سحرا وتألقاً وفتنة من سات دافنشي أو أنجلو 
أو كبار مثالي الرومان على تماثيلهم؟ . 

من المؤكد تاربخياً أ ن عجل السامري قد فتن بدقة صنعته وغرائب صوته 
وحركته شعباً كاملا اختار أن يترك موسى وإله موسى ليتخذ من ذلك العجل 
الذهبي الفاتن إا له من دون الله » على حين : تتجاوز فتنة التماثيل الأخرى 
مرتبة التقدير والإعجاب» وريا الدهشة على أبعد حد؛ إنه القمة إذن من 
الناحية الفنية» القمة التي لم يطمح إليها إنسان من قبل ومن بعد ومع ذلك 
كانت عقوبة من فتن به شديدة وفريدة في نوعها: حكم تعالى على المفتونين بأن 
يقتلوا أنفسهم ليتوب عليهم بعد ذلك . 

والمطلوب أن نتصور سامرياً آخر يظهر علينا في هذا القرن بعجله 
الذهبي» وأن نتصور موقف الناس من هذا العجل الفريد؛ إنهم سيتوزعون من 
غير شك إلى ثلاثة فرقاء تبعا لواقع اتجاهات النقد الحديث للفن : 

١‏ الفريق الأول» يذهب الناس فيه إلى أنه معجزة القرن» ثم لن 
يلتفتوا إلى ما يمكن أن تحدثه هذه المحعجزة من فتنة تفتن البشر عن وحدانية الله 
بل لن يلتفتوا إلى تصريحات السامري نفسه وهو يعلن أنه إغا صاغ هذا العجل 
لیتخذه الناس إا من . الله وإذا ذکرهم بعضهم بذلك قالوا: إنه عمل 
فني رائع وكفى » وجب أن نفصل بين هذه الحقيقة وأية حقيقة أخرى حتى إن 


كانت افتتان البشر به» فالفن شيءٌ والإان بالله شيءٌ آخر تلف تماماً ولا 
ينبغي لنا أن نحكم على أحد الأمرين من خلال الآخرء وهم يعلمونء رغم . 
ذلك أن الأول مقدمة والثاني نتيجة حتمية لتلك المقدمة. 

۲ - والفريق الثاني أقل تشدداً وأكثر سذاجة» وسيقبل العجل على أنه 
عمل فني طيبٌ» وسيحسن الظن بالنتائج التى قد يؤدي إليهاء ولن جد في هذه 
النتائج ما يخالف عقيدة الأمة أو يشكل خطرا على مجتمعهاء لأن العقيدة والفن 
منفصل أحدهما عن الأولء فتلك دينية وهذا دنيوي » وسيقول للمتشددين : 
لا حطر على الفكر من الفن» وإن حدث أن وقع في المستقبل بعض الذي تحذرون 
فإن السامري الفنان لم يدف إليه ولم يتعمده» وهنا يلتقي هؤلاء مع الفريق 
الأول التقاءً تاماً رغم توفر حسن النية لدم . 


۳ والفريق الثالث سينظر في السألة عميقا ويستبصر المستقبل ببصيرته 
النافذة» وسيرى في هذا «العمل الفني الرائعم» خحطراً على عقيدة الأمةء لأنه 
يوضع في الأساس لخدمة هذه العقيدة بل لتجريد زين سپا ونتتهم عن دين 
الله ووحدانيتهء ولا يقبل هذا الفريق الفصل بين «فنية» العمل و «الفكرة» أو 
«الغاية» التي صيغ من أجلهاء ما دام سيؤدي في النهايةء مها کان جیا ا 
إلى الخسارة واللاك. 
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وفي؛ هذا العصر الحديث أكثر من سامري وأكثر من عجل» فمن 
السامريين المعاصرين من يعلن فنه وغايات فنه القريبة والبعيدة على الملا فيعي 
ما یقوله قلیلون» فیحذرون فتنته ویتجنبون مهلکه» على حین یتعامی کثیرون 
عن حقیقته ویتغافلون عن غایاته المدمرة - التي لم يجخفها عن أحد في الحقيقة - 
ويأبون إلا أن يغمضوا أعينهم عن الواقع رغم سطوعه وتوهجه» ليقولوا إن 
السامري الحديد ما أراد بنا وبالفن وبالبشرية والحضارة كلها إلا خيراً وهدياً. 


وسامري اخر قد خف مرامیه الحقيقية ويعلن للناس خلافهاء فينخد ع به 
کثیرون› ويتبصر حقيقته قلةء فيهلك من هلك. ويقوز من يفوز. 
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وآخر قد لا يبغي من عجله - بدايةٌ - خيراً بالناس أو شرا وهو إذ 
يصوغ عجله يرفع من ذاكرته معنى الخير مثلها يرفع معنى الشر» فلا يبقى في 
ذهنه إلا الفن والإبداع والإتقان» من غير أن يتعب نفسه في التفكير بالأثار التي 
يكن أن تنشأً عن هذا الفن» وهل ستكون لصالح البشرية والحضارة آم 
لطالحها. . 

ما المنبخدعون اش الأولء وهم ر متخادعون خحدعوا أنفسهم 
طوعاً واحتیاراى فهم أ سو انوع البشرء هم أعين يرفضون آن يبصروا بہاء 
واذان يأبون أن يسمعوا اء وأفئدة ولون بينها وبين تبصر الحقاثق الساطعةء 
ونغاذج هؤلاء كثيرة. 

ها هو الشاعر السوري أدونيس - علي أحمد سعيد - سامري آخر يصوغ 
للناس عجلا لغوياً يريد أن يفتنهم به عن دينهم ويسلخهم من عبادة الله فاا 
يخفي هذا عنهم» ولا يشق على نفسه بتمويه الحقيقة وإظهار غيرها - رغم تشبعه 
بالثقافة الباطنية - فيعلن للناس في كل مناسبة وفي كل كتاب من كتبه النقدية 
والفكرية أنه إنغا أراد باللغة الشعرية الجديدة التي أوجدها - وهو لم يوجدها في 
الحقيقة بل ترجمها عن الغرب - أن يحطم في نفوس العرب القدسية التي أحاطوا 
ما لغتهم ليتسنى له من خلال ذلك تحطيم كل قدسية في نفوسهم «فإذا حطمنا 
جدار اللغة استطعنا أن ننفذ منه إلى ك الحدران الأخحرى في نفوس العرب من 
مقدسات وأعراف وأحلاق وعقائد لنحطمها حيعاً ونستبدل ہا اخری» وهو 
لا یتور ع حتی عن الذات الإية فيعلن آنه لا بد من «قتلها» حتى ينال الإإنسان 
حريته التي «اغتصبها» منه الخالق عز وعلا وجل . 

ورغم هذا الوضوح عند آدونيس» ورغم تعدد کتبه ومقالاته وقصائده 
التي يؤكد فيها ذلك» نجد من حولنا أناساً يرفضون إلا أن يقدسوا عجل هذا 
«السامري» فيضعون على أبصارهم غشاوة وفي آذانهم وقرا» ويصرون على ن 
أدونيس «فنان» حقيقي وأن لا علاقة بين هذه الحقيقة وأية حقيقة أخرى» 
ويرفضون الربط بين الفن والفكر الذي يحمله هذا الفن ؛ اہ ينساقون 
باختيارهم إلى عبادة العجل الحديد وهم يظنون أنهم يحسنون صنعاًء وأن 
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لا خطر على عقيدة الأمة من هذا العجل مها أكد السامري - صاحب العجل 
وصانعه - خلاف ذلك» وليصرح با يشاء فهم آدرى بالفن من صانع الفن 
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ونحار أين نضع نزار قباني بين أصناف السامريين» یکن من النوع 
الثاني الذي خاد ع الناس ويبطن حقيقة مرامیه فلا يظهرها هم ام من النوع 
الثالث الذي رفع من ذهنه الخير والشر معا فهو يكتب إذ يكتب للفنء وللفن 
وحده» ولتکن نتائج ذلك في نفوس الناس ما تكون؟ 

لو ذهبنا بالظن مذهب معظم الناس لصنفناه مع النوع الثاني ولكننا 
نختار أن نكون أحسن ظنا من الآخرين فنضعه مع النوع الثالث من 
السامريين: سامري بريء› أتقن صنعته وأجاد فنه» فراح بعزف على البشر 
ألحان عبقريته» فکانت عجلاً ساحراً افتتن به کشر من متذوقي الشعر العربي»› 
فماذا كانت نتيجة هذا الافتتان؟ . 


إن الشاعر يضع نفسه في موضع خير من الموضع الذي اخترناه له» فهو 
صر على أن شعره کله وطني «إن شعري کله ابتداءًَ من ول فاصاةٍ حتی اخر 
نقطة فيه» وبصرف النظر عن المواد الأولية التي تشكله» والبشر الذين يملاونه 
من رجالٍ ونساءِء والتجربة التي تضيئه سواءُ كانت ره عاطفية أ و سياسية» 
هو شعر وطن . . . إنه إذن ينفى فكرة «البراءة» أو «الحياد» الى اخترناها 
له ويصر على أنه كان يتجه دائاً بفنه إلى الخبر والبناء؛ هذا نفضل أن نلج 
إلى المخابر العلمية لنتفحص حقيقة حقيقة المواد الأولية والنہائية التي صاع الشاعر منہا 
قصائده لنری إن کانت حقا جدیرء بان تصنف في النهاية مع «الشعر الوطنى» أو 
حت «الإأنسافي» . ۰ 


إن دواوین الشاعر منذ بدایتها عام ۱۹٤٤‏ إلى أخر ديوانِ له» تخل من 
حط إنساني واصحٍ صاعد د متنام ينتظمها حميعاً - إذا استشنينا ديوانيه (سامبا: 
۹ و(أنت لي : )۱۹٠١‏ - وقد أحصى جليل كمال الدين قصائد هذا الط 
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فوجدها لا تتجاوز في دواوینه الستة الأولی ۲٢‏ قصيدة من أصل ۱۹۰ منها 
٠‏ قصيدة في المرآة". وإذا سلمنا ب «إنسانية» هذه القصائد الواحدة 
والعشرين» وأخرجناها من دائرة التحليل المخبري. واقتصرنا في تحليلنا هذا 
على القصائد الأخحرى» فأين تنتهي بنا هذه القصائد؟ 

إن التحليل المخبري هنا سيعتمد على «البؤر» التي شكلتها قصائد نزار 
حوطها في المجتمعء القصيدة هنا أشه بفسياة أو عبت أخذت من جسم مريضٍ 
وزررعت في حيط ا کيميائي لاکتشاف نوع الجرثوم الذي يکن أن تحتويه» فتنحن 
لا نتوصل إلى تحديد طبيعة الجرثوم» سلبية أو إجابيةء إلا من خلال اائیرات 
والتفاعلات الى تتركها المادة المحللة ف البؤرة الكيميائية المجهزة لذلك. 
والبؤرة الكيميائية لقابلة لاكتشاف نوع الجرئوم أي القصيدة هي خلاي 
الملجتمع» وباكتشافنا للدوائر التي تنداح ف ال حول القصيدةء لائر 
التي تتركها في تلك الدوائر» نكتشف حقيقة القصيدة ونتأكد من سلبيتها أو 
إجابيتها . 

فا الدوائر الإنسانية التي تبلورت في المجتمع حول القصيدة القبانية» أو 
استطاعت هذه القصيدة استقطامما حول محورها؟ ما عناصر هذه الدوائر» وما 
طبيعتها» وما أفرادهاء وما علاقة ھؤلاء الأفراد بالخط الحضاري للأمةء وهل 
کان تأثيرهم في هذا الخط سلبياً أو إجابياء وما نتائج هذا التأثیر کا ظهرت على 
المدى البعيد؟. 
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کان المجتمع الشامي هو الأرض الأول التي عرس فيها القباني بذوره 
الشعرية › وکانت هله الأرض»› عل مدی سنوات علديدة» وحدها التي 


احتضنت نزار وهيأته لينطلق شعره في الخمسينات فتعم شهرته الوطن العربي 
کله وکان هذا الجتمع› ور مما ما یزال» يقوم على فتات رئيسة أربع : 


الفغة الأولى» رضعت لبن الاستعمار -أكثر من س رضعات 
مشبعات - فلم يعد يعجبها إلا لبنه» ولم تعد تتذوق إلا فنونه» ولم تعد تخريما 
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إلا أفكاره ومذاهبه في الحياةء وغالبا ما كان أفرادها يمون أنفسهم بسمة 
التقدّمية» على حين يسمون الآخرين بالرجعية» وأصحاب هذه الفغة خر جوا 
من الحرب العالية الأولى معقدين من ضعف الخلافة الإسلامية » وجهل الآتراك 
العلمانيين المتأخرين وتجهيلهم للمسلمين» فحكموا على الإسلام - وكثر منم 
مسلمون - - من هذا النظارء ول يروا فيه إل ما رأوا في الدولة العثمانية وهي 
حتضر من أمراضٍِ وعلٍ فخرجوا على الأخحلاق الإسلامية والأعراف العربية 
أو المحلية› وتحللوا غالبا من کل المثل الإنسانية بل الإسلامية. 


الفغة الثانيةء رضعت لبن الاستعمار - كسابقتها - ولكنہا امتازت عن 
الأرلى بحرية الح ركه إذ شجعها طعم الحضارة الغربية على أن تسعى لتذوق 
الحضارات الأخر ی» وكان أشد هذه الحضارات ارتباطاً بالتفكير الماذي عند 
الخرب الحضارة الشرقية الماركسية التي بدأت تنازع الاستعمار الغربي كرسيه 
وتتنافس معه على حکم العام والسيطرة عليهء عسکریاً حینا وَعَمَّدياً حیناً 
وسياسيا أو اقتصاديا حينا أخحر» وكادت هذه الفئة تحتكر لنفسها صفة «التقدمية» 
لدرجة أبت معها إلا أن تصنف الفئة الأولى بين الفئات «الرجعية»» وانتهى 
الأمر بمعظم أفراد هذه الفئة إلى التحلل الخلقي والديني ثم الإلحاد. 


الفعة الثالثة» رسخت أقدام أفرادها في أرضهم» وامتذت جذورهم في 
تاها فمر بهم الاستعمار مرور الأمثولة الغنية أمام الحكيم: يتعلم منها 
ویضیف جدیدا إلى تجربته وخبراته » من غير أن تزحزحه زلزلة هذه التجرية عن 
قواعده» وما کان إلا أن زادهم ذلك تمسکاً بإسلامهم › وفي الوقت نقسه ازداد 
فهمهم له عمقاًء وقثلهم لأوامره ونواهيه رسوخاء فانطلق من أحتكاك أصالتهم 
الإسلامية بصوان الحضارة الغربية الصلد شرارة من الوعي الإسلامي العصري 

ما تزال تتصاعد حدتما ويذكو نورها إلى الآن. 

الفغة الرابعةء فئة المحافظين الذين ظلرا بعيدين تماما عن تجربة ار 
الفريدة وتمسكوا بإسلامهم متورعين› بفطرتهم النقية » عن أن تمس أيدہم 
حضارة الغرب وثقافته خیرا أو شرا قانعین با ورثوه من ثقافة اساامية ا قدية» 
أو حديثة تعد استمراراً لتلك القدية . 
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فمن الذي احتضن شعر نزار من هذه الفئات الارع؟ لقد کان نزار ٴ 
نفسه فردا من أفراد الفئة الأرلىء وكان يرجى من هذه الفئة ب بعض الوعي قبل 
رحيل الاستعمار عن سورية» ولا سيا حين كانت الثورات الوطنية تشتعل 
ضده» وبعد رحیله› حین کانت جراح الشهداء ودموع التكالى ما تزال تنزف. 
كان يرجى من هذه الفئة أن ترتد إلى نفسها وأصالتها تجاه المد الاستعماري 
الحضاري الجارف» وبإزاء المدفع الفرنسي الإنجليزي الصهيوني الذي كان 
يتربص بالوطنيين انذاك» ولكن هذا لم يحدث» وخرج علينا نزار قباني عام 
٤4‏ بديوانه الغزل (قالت لي السمراء) والالتحام العسكري والسياسي حول 
وجود الاستعمار في سورية وي كثر من أقطار الوطن العربي على أشده» لقد 
کان في هذا كمن يدي امرأً يجحترق بيته صفيحة من البترول الممتاز. 

وكان أن أقبل أفراد الفئة الأول على شعره محفظونه ویرددونه ويجعلونه 
عورا للقاء اعم العابثة اللاهية التي یکن أن يتحدّثوا فيها عن کل شي ءِ إلا عن 
الوطن أو الشرف أو اللإنسان. 

وكانت كلا ازدادت شهرة نزار ازداد إقبال أفراد الفغة المذكورة على 
شعره» وازداد تأثرهم به وتفاعلهم معه وتعصبهم للدفاع عنه» یشارکهم في هذا 
كثيرٌ من أفراد الفئة الثانية» ولا سي) أولئك الذين م يلتزموا التزاما کاملا بالفکر 
الماركسي أو المنظمة الشيوعية» فهؤلاء الأخيرون رفضوا شعر نزار لسبب 
واحد» وهو أنه شعرْ بورجوازي مترف يتجاهل واقع العامل والفلاح والثورة 
الاشتراكية . کا كانوا يقولون. 

كانت سورية حتى ذلك الوقت بين دول العام الثالث المعدودة الي تقل 
فيها نسبة الإجرام والعنف السياسي والاضطرابات الإنسانية قله ملحوظةء حتى 
الانقلابات العسكرية التي توالت عليها في مدى س سنوات 
)۱۹٥٤- ۱۹٤٩۹(‏ كانت تجري من غر إراقة نقطة دم واحدة» وریا أعدم فيها 
على أبعد حد _ قائد الانقلاب السابقء وكان أهل العراق کشر ما يغبطون 
أهل الشام على ذلك _ بالنظر إلى ما كانت تدر في انقلابات العراق وثوراته من 
دماءِ كثيرة - مثا كان السوريون يغبطون اللبنانيين على ديقراطية رئاساتمم 
ومجالسهم النيابية وابتعاد بلادهم عن جو الانقلابات والأحكام العسكرية والعرفية . 
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ولكن مدرسة اللهو والعبث والمجون والفساد الاجتماعي والمحسوبية 
واللصوصية والرشوة والضياع الفكري والأخحلاقي والدیني كانت قد بدأت 
تتعمالتق وتطفو على سطح المجتمع الشامي » وكان هذه المدرسة أساتذة من الساسة 
والعسكريين والمفكرين والكتاب والشعراء والفنانين يشجعون اتجاهها ويكنون 
لأفرادها من أجهزة الدولة» حتى بات هؤلاء يسيطرون على معظم مرافقهاء 
ولاسی)ا أجهزة الأمن والإعلام والتربية والنشاطات الفكرية والثقافية » وكان أن 
تخلقت هذه المدرسة بعد حينء فكانت اتجاهاً غلب کل الاتجاهات» حتی بات 
الرجل الأخلاقي الذي حمل مله وعقيدته على لور مضطراًء حتی يصل إلى 
أقل منصب يستحقه لدى الدولةء أن يتخلل - أو يتظاهر بالتخلي على الأقل - 
عن کں اش والأحلاقء ليبدو أمام المسؤولين ماجنا عابتا مستهتراً بالقيم 
رالأعراف والشرائع لیحق له من ثم الوصول إلى المنصب الذي هو صلا من 
حفه. 

وتمتد النيران في هذا الاتجاه لتأتي على أخلاق الأمة وما تبقى من مها 
وعقائدهاء وبدهي أن يكون هذا الاتجاه المدمر بؤرة ة مواتية لنمو الإجرام والعنف 
والافتراس الإنساني» وإلى أن يسود قانون الغابة الذي لا ييز بين خير وشزء 
أوبين بريءٍ ومذنب» وبدأت سورية ولبنان تشهدان موجات من العنف 
الدموي لأسباب كثيرةٍ وفي مناسبات شتى» ولا سيا السياسي منها والفكري . 
وکان نزار قباني ومدرسته من المفكرين والأدباء والفنانين ما يزالون ينفخون في 
نيران هذا الاتجاه فتزداد أواراً وامتداداأ إنهم لم يعوا إلى العنف بطبيعة الحال» 
ولكن الارتباط حتمي وبدهي بين التخلى عن المثل والعقائد والمبادىء الإنساية 
الأساسية والتحلل من الأعراف وقيم الرجولة الحقيقية والأصالة العربية 
والشرف الشرقي الإإسلامي» من ناحية» والعنف والافتراس والوحشية 
والإجرام» من ناحية ثانيةء وكلا الحانبين يتعايشان معاً في البؤرة الواحدة» 
والآول ينتهي بصورةٍ حتمية إلى الآخحرء وهكذ اجتاحت نيران العنف لبنان 
وسورية وازن بعد العراق - وهبطت قيمة الإنسان في سوق الرصاص 
والقنابل» وأصبحت الخايةء مھا کانت قر تسوغ الوسيلةء مھا کانت 
متوحشة» ولا باس أن هدم عماثر كبيرة. أ و أسواق مكتظةء أو مدن كاملة على 
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تخطيطا قتا وموفتاً ر ن يدري - لقتل زوجته بلقيس في العمارة 
العراقية ببیروت › ولقتل آلاف الأرواح التي ما تزال تهدر في تلك المنطقة من 
وطننا العريي على يدي تلامذة المدرسة القبانية وتلامذة تلامذتپاء ولیس یڵ | 
من قبیل المبالخةء فمن عاش ف بلاد الشام الأربعين سنة الأخيرة أدرك هذه 
الحقيقة تماماء وحين كان العقلاء يشيرون للناس بالضوء الأحهمر» ويجذرون من 
تلك القدمات التي يترڌب عليها من النتائج ما لا تحمد عقباه» کان السامريون 
الحدد جأرون بالصراخ والاحتجاج عل من یرید أن «يكبت» حرية الإنسان 
وریکمم») آفواه الأدباء والشعراء ويقف مله وعقائده «العتيقة» حاف دونېم 
والإبداع. . 


إننا لا نريد - بعد أربعين عاماً تقريباً من العمر الفني لنزار قباني - أن ننال 
من قيمة شعره الفنية التي لا ينكرها أي ناقد حصيف. ولا نريد أن ننال من 
قيمته الأخحلاقية كا تبلورت الآن بعد تلك التجربة الطويلة من الممارسة الفنية 
المتفوقة › ونزار قباني عام ۱۹۸۲ ليس هو نفسه عام  . ٤‏ إنه الآن ليس شاعر 
المرأةء أو «شاعر الأنثى کا تبدو للذکر» - ک| وصفه بعضهم - لقد أنضجته 
الحباة والتجربة الحميمة التي خاضها مع وقائع هذه الحياةء وبدأ يصحو على 
مته منذ حرب السويس عام ۱۹٩٩‏ وهو يراها تنحدر بقوةٍ كصخرةٍ من القمة» 
واکتملت صحوته بعید هزية ۱۹٩۷‏ فهجر نہائیاً الخط العشقي المتفلت - وليس 
الجر - وهو اللي عر به ملل ملع جياه اش هجره هجراً لا أظنه إلا 
صادقا» وهو بحس بالعاصفة تو أن تقطع حبال المركب الذي کان هو أحد 
قباطنته » وأن ال مركب ا البائسة. 


إن أصالة نزار - للإنصاف - ليست طارئة عليه وهذه البذرة الصغيرة 
من الأصالة كانت تحتل جزءا من ضميره منذ البدايةء وهو في ذروة تفلته 
وميوعة شعره الأخلاقية › وم صدور دیوانه الأول کان یردد على مسامع 


ته ` 


as 
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فا زالّ عندي رغم كل سوابقي بقية أخلاق وشيءٌ من التقوى› 

وارتباطه بأرضه ووطنه وأمته وشرف هذه الأمة كان حتميأًء مهما بالغ في 
إخحفائه أو تغافله» ويكفي أن نقارن بينه وبين أدونيس ليظهر لنا هذا الارتباط 
بوضوح)» وسيكون انتصار اللخط الفني لنزار على الخط الفني لأدونيس انتصاراً 
للعربية وللأصالة وللفن معا ولكن هذه الحقيقة لا تلخي الحقيقة الأخرى 
الأكثر سطوعاً: سامرية نزار؛ إن العجل النزاري قد فتن الناس عن ملم 
الإإنسانية اة واصال م وعقيدتهم » قصد نزار إلى ذلك م 1 يقصد» ولو کان شعره 
. - أقل إتقانا وأضعف سحراً لكان تأثيره أقل خطراً وأضعف شأناًء إن 
ر الفني للشاعر -ولغير الشاعر- لايعفيه من مسؤوليته الفكرية 
والاجتماعية والسياسية» وكلا ارتفعت درجة ذلك التفوق ارتفعحت درجة هذه 
المسؤوليةء وإذا هبطت الأولى هبطت الثانية > وخطورة شعرنزار على متمعنا 
تكمن في تلك الحقيقة: حقيقة تفوقه الفنيء تاماً كيا جاءت خطورة عجل 
السامري على بني إسرائيل من الإعجاز الفني في ذلك العجل. 

ولكننا نقول» مع ذلك إن الخط الإنساني التصاعدي في شعر نزارء 
والاتجاه الواضح هذا الخط من المحسوس إلى المجردء من المرأة إلى الوطن»ء من 
الطين إلى الروح»ء من الواقع الأرضي إلى الحقيقة العلياء كل هذا يبشر» في 
نظرناء بالنهاية الحتمية هذا الخط. والحقيقة الكبرى التي تنتهي إليها كل حقيقة 
في هذا الكون: الله » وسيجد نزار قباني نفسه في النهاية وجهاً لوجي أمام تلك 
الحقيقةء إذا ) تكن هذه النهاية قد لابسته الآن حقَأًء وبات بحسها أقرب إليه 
من حبل الوريد. 


% #% 
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اهوامش 


)١(‏ ظ وإذ قال موسى لقومه يا قوم إنكم ظلمتم أنفسكم باتخاذكم العجل فتوبوا إلى بارئكم فاقتلوا 
أنفسكم ذلکم خير لکم عند پارئکم فتاب عليكم . البقرة: .٠١‏ 

(۲) قصتی مع الشعر» ص ۰۱۷٤‏ بیروت ۱۹۷۳ . 

(۴) الشعر العربي الحدیث وروح العصر» ص ۳۰۷ - ۳۰۹. بیروت ۱۹٩٤‏ . 

. قالت لي السمراء «أنت لي‎ )٤( 

(ه) عد إلى فصل (نزار وأدونيس: الارتباط والتخلي) من كتابنا (حركة الشعر الحديث) الصفحات 
.(91A - £۸7)‏ 


سے کے و 
القَصلا تالت 
کے 


س و 
و یر 
دسعادل الال رالواتع عن ات اعلام 


من أين يبدا الخيال عند الشاعر وأين ينتهي؟ ما حدوده مع الواقع » حين 
:ينطلق › س المبالخة أو الوهمء» حين ينتهي؟ وهل مذه الحدود أن يتداخحل فيها 
الطرفان أو يتفاصلا: فيولد اخبال معشبتا برای لا جرؤ على التحليق فوقهء أ 
يتوقف دون حدوده الدنيا مع أفق المبالخة أو الوهمء من ناحيةء أم بنط 
الخیال منفص ا عن الواقع غير متصلٍ به» ولا مستند إليهء أو يتجاوز الحدود 
القصوى لأفقه فيدخحل في فلك المبالغة والوهم» من ناحية أخرى؟ . 


إن المعادلة الشعرية الثلاثية الأطراف في الأصل - بين الواقع واليال 
والوهم متناهية الدقة بالغة التعقيده وقد تنفلت خيوطها من بين أصابع 
الشاعرء مھا عَلْت قدمه في الشعرء إذا لم يكن مدرکاً تمام الإدراك «الوزن 
الذري» على لغة الكيمائيين لکل عنصر من هذه العناصر الثلاثة » و«القيمة 
الاتحادية» اء ليدرك سلفاً قدرة كل 2 على استيعاب أجزاء العناصر 


الأخرى والتداحل معها دون أن يطغى عليها أو تطغى عليه. 


ورغم أن الشعراء الكبار اكتسبواء بالدربة والموهبةء مناعة قوية ضد 
السقوط في مثل هذا المنزلق» فإم يظلون عرضة للروغان عن الخط الدقيق 
هذه المعادلة بمجرد أن ينسوا أنفسهم ويستسلموا لأوهامهم ولو للحظةٍ زمنية 
أثناء عملية الإبداع أو الولادة الشعرية؛ والمتنبي» شاعر شعراء العربية» 
لا ينجو من مثل هذه المنزلقات في عديد من صوره» حين يسترسل في تحليقه» 
فيتجاوز القشرة الفضائية للخيال إلى فضاءات الوهم والبالغة والإسراف» 


۱۲۲ الواقعية الإسلامية 


فينقطع الط الذي يصله بالأرض والواقع الأرضي › فكيف لنا أن نتصور مثلا 
نعلا مصنوعة من وجوه الأيام يلہسها ممدوح المتنبي في قوله: 

ما تتتم الأيام من وجري لاصو في كل نائبة نعل 

فأراد أ ن يجسم لنا قوة الرجل الخارقة وانتصاراته المستمرة على نائبات 
الزمان» فجعل من هذه الانتصارات وجوهاً للأيام تصلح لأن يتخذها في كل 
مرة نعلا لقدمه» وهكذا يضعنا أمام صورة منفصلة تماما عن الواقع» لأن 
الخال ل الإنساني عاجر عن تجميع اطرافها بحيث تبلور له مها صورة حقيت 
يستطيع تجسيمها لو آرادء وليجرب رسام ماهر أ ن ينقل هذه الصورة الشعرية 
بریشته لیجعل منہا ره ) على سطحٍ ماء إن ریشته ستعجز حت عن نقل هذه 
الصورة من عام الذهن إل عام الإحساس المادي » ولعل صورة المتنبي التالية 
أقدر تعبيراً : مفارقاعا الواضحة»› عا نرید؛ يقول في هجاء أعداء مل وحه سعید 
ابن عبد الله المنبجي : 

فبعده وإلى ذا اليوم لو ركضت باخيل في هوات الطفل ما سعلا 

فاه خيول, تلك التي تعدو في فم طفل أو حلقه» وأي فم هذا الذي 
ترکض فيه خیول - مها مسخت هذه الخیول - ثم لا جس صاحبه بوجودها ولا 
يسعل بسببما؟ ! 
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والجانب الفيالي عند محمد هاشم رشيد ليس هو الجانب الأكثر بروزاً ني 
شعره» ولعل الموسيقا هي التي تحتل عنده هذه المكانةء وهي ولا شك أهم 
عناصر الشعر على الإطلاق» فالشاعر موسيقي» الته قلبهء وأوتاره لسانهء 
وأنغامه حروفه» ومع ذلك فلن نقف عند العنصر الموسيقي في شعره» الذي 
سبق للباحثين أن درسوه» أو درسوا جانباً منه'. ولکن دراستنا هذه ستنطلق 
من زاوية خحتلفة جديدة على الدراسات الأدبية والنقديةء وهي زاوية المعادلة 


)١(‏ التجديد الموسيقي ني شعر محمد هاشم رشيد لعبد الرحيم أبو بكرء وهناك أيضاً دراسة اب 
عثمان صالح عن الخيال في شعر عمد هاشم رشید. 


الفصل الثالث: عمد هاشم رشيد ومعادلة الخيال والواقع عند الشاعر ١‏ 


الشعرية بين عنصرين ابتدائيين من عناصر الشعر: الواقع والخيال. 

وحون نعرف الواقع عند الشاعر فلا بد أن نضع في حسابتا آن واقع 
الشعراء لیس مطلقا بل مرم ومیزا يتلون عند کل منہم بألوان عصره 
وبیتته وثقافته وعقیدته» وإذا اردنا أن نتلمس الواقع عند « محمد هاشم رشيد» 
فلا بد أن ندرك اوا أنه شاع مسلم ولد ويعيش في أرض الإسلام الأولى 
الحجاز - وقد رضع منذ أن كان في المهد حب الإسلام وحب رسوله صلى الله 
عليه وسلم وحب صحابته الكرام» وذكراهم وتاريخهم وقصصهم تملأ ناظريه 
وفؤاده باستمرار وهو حى في عاصمة الدولة الإسلامية الأولى» إلى جانب الحرم 
النبوي الشريف وأرض البقيع الطاهرة 

ولمذا كان بدهياً أن يجس الشاعر بالظما الروحي المستمر وهو ينهل من 

نهر الروحانية المتدفق ائه السماوي العذب فيفتح ذراعیه له طالباً وردّه: 


لصيب ين حنانٍ يطفي بقايا الحريتٍ 

إن تباعد فضاءات الواقع هنا: عموديا - کل فج عمیق - وأفقياً - کل أفق 
سحيق - ليس بعداً عن الواقعم وخروجاً إلى المبالغةء ولكنه تباعدٌ ينطلق من 
قلب الواقع ‏ الواقع الذي يحسه الإنسان المسلم وهو يرى إلى قلوب المسلمين 
من مشارق ت ومغارا وجباها وودیانہا وأقاصيها وأدانیها تتوجه بالابتهال 
والخشوع نحو أرض الله الحرام تلتمس عندها الرحمة في عصر الظلم » والروح 
ف عصر المأادةء والإيان ف عصر الححود. 

وحين يعيش الشاعر إحساسه الروحي بكل جوارحه» ويلا عليه هذا 
الإحساس كيانه ويفعم وجدانه» تتحد عنده الأشياء معادها النفسي» الأصل 
بالصورة» الواقع بالخيال» ويبدو الطرفان متعانقين متداخلين» فتتجه الصورة 
الرمزية الحديثة عنده باتجاه فلك الصورة البلاغية القديمة لتتحد الصورتان في 
صورةٍ واحدةء فالمئذنة رمز للدعوة الإسلامية» وهي أيضاً باتجاهها نحو الساء 


4 الواقعية الإسلامية 


رمز لتطلع الخليقة إلى بارئها تستمطره الرحمة والعطاء والغفران» ويتوحد الرمز 
عند الشاعر مع الصورة البلاغية التقليدية -الاستعارة - حين يشبه المحذنة 
الرمز - باللإصبع المتجه إلى السماء معلناً وحدانية الله كإصبع المصلي في صلاتهء 
ومن هذا التشبيه› ۳ الاتحاد بين الرمز والصورة» تتولد الصور التوالية تباعاً : 
المئذنة منبرٌ للحق» رمز للحب جوهر للإيمان» حارس للإسلام يرتقي مرتفُعا 
يشرف منه على المسلمين : 

يا إصبعاً تومىءُ نحو الساء يا منبراً للحقّ عالي البناءٌ 

يا رمز حب شامخ باذ مجلجل, يبحمل روح الإباء 

وجوهرٌ الايممان في دعوة تمت منها مهج الأتقياء 

وقفت کالخحارسِ فوق الذرى في موقف حمل فيه النداءُ 

وإذ نتحدث عن واقع ر المسلم والواقع اااي ونخصه)ا هذا 
التمييز والتفرد عن الواقع المجردء أو الواقع الماديء أو الواقع الملحدء فلأن 
الواقع المسلم لا ينظر إلى الكون بعينٍ واحدةٍء قد تكون عين الادةء فيرى في 
الكون عقا ومادة لیس أکثر» وقد تکون عين الروح› فیری فيه روحا جرد 
من کل واقع مادي» ومنكرة لوجود الأشياء المادية من حوهاء على طريقة 
المذاهب ل 

الواقع المسلم ينظر إلى الكون بعينين اثنتين» فيرى فيه الحانب المادي 
مثلم يستشعر فيه الجانب الروحي› ثم لا يفصل بين الجانبين. بل يتوحدان في 
داخله عند حرق واحد فیکون ذا أقرب أنواع الواقع إل الواقع » إن الواقع 
الإسلامي يرتفع هنا إلى درجة «الحقيقة» لأن ا ليست عقلاء وال 
الإنساني اليوم ليس هو العقل الإنساني قبل عشرين قرناء لقد تغيرت حقائق 
علمية كثيرة كان العقل يعدها إلى زمنِ قريب بديات» فانقلبت بذلك کثر من 
الأسس التي قام عليها العقل ؛ إن العقل يظل قاصرا وباستمرار» عن فهم ما 
قزل الأقدار تتنع عن كشفه له وسوف يتبين له كل صباح مقبل حقيقة 
نقصه الذي كان عليه في المساء الفائت» ولذلك يتجاوز الواقع الإسلامي حدود 
العقل القاصرة ليمد بخيوطه الكثيرة إلى ساء الروح» فيمسك بالعصا من 
جانبيهاء وبالميزان من كفتيه» وبا معادلة من طرفيهاء ويكون لدى المسلم 


رشید ومعادلة الخال والواقع عند الشاعر | 


بذلك. النظارٌ الواقعى الوحيد الذي يرى الحقيقة مجسمة في صورتا الأصليةء 
من خلال ازدواجية الرؤية عنده وعدم الاقتصار فيها على عين واحدة تقد 
صاحبها رؤية الأشياء بأشكاها الحقيقية . 

ومن هذا المههوم ننظر إلى المعادلة بين الواقع والخيال عند الشاعر المسلم» 
وإذن لْقَلْ ما دام يحمل العقيدة الإسلامية - إا المعادلة بين الحقيقة 
والخيال» ومقياس الحقيقة هنا لا يكن أن يكون مقياساً عقلياًء لأن الحقيقة 
العليا فوق العقلء إنها فوق الواقع الأرضي المحسوس الذي تستطيع أن تطاله 
جنود العقل : الحواس الخمس. 

وهكذاء قد تكون المبالغةء من وجهة نظر واقعيةٍ أرضية» حقيقة من 
وجهة نظر الواقعية الإسلامية. 

إن جبل خد عند الشاعر المسلم ليس محرد كتلة صخريةٍ جامدةٍ مهيبة 
متدة على ساحة عريضة من الأرض» ولكنه حياة كاملة ها تاريخها الحافل 
بعجائب علاقات الأرض الما يکي أنه «جبل يبنا ونحبه» : 

یا رمز جحد من بلادي انتشر 

یا جیا يورق فيه الحجر 

ويصدح الشوك به والرَهر 


%% # 
يا جباا أشعْرُ في قربه 
بانني سکن في قلي 
وألقی الأماني في صدره الأرجواني 


إن هذا «التفجر» الخيالي الذي محدثه في داخلنا تباعد «الإيراق والحجر» و 
«الشوك والزهر» لا يعد من قبيل المبالغة 0 الخيالي حين يكون الحديث 
عن جبل اد ڏي السطح الصلد الخال من اثر للخضرة الماديةء فالواقع 
الإسلامي يقول أن «احدا» أزهر في قلوبنا و ل تذبل» وأورق في تاريخنا 
صفحات من العبر والأحداث سجلها القران الكريم والسيرة النبوية المطهرة. 


۱۲٦‏ الواقعية الإسلامية 


إن الإيراق آو الإزهار ها ليس ماديا کےا کن ان يراه واقع العين الواحدة» 
بل روحي خفي کامن ف المادي الظاهرء ولعل تعببر الشاعر بأنه «یسکن فی ف 
وهكذا يكون موقف الشاعر مام «بدر» حيث الانتصار الأول لاإسلام» وفاتحة 
أرآیت هل أبصرت يا للسحر ف تلك التلال 
خشع الجمالٌ بها وأط ‏ رق في جرا المحلال 
وعلل الصدى الرفاف تس بح فوق أجنحة السكون 
أطيیاف ماض دستريب سح بظله قمم القرون 
والأحجام المعروفة في مقاييس البشرء ولكنها دانية قريبة في مقاييس الواقع 
الإسلامي الذي يوحد بين الروح والمادةء فالطين - الإنسان» قادز على الوصول 
إلى الحقيقة الإية العليا لأنها في واقعها الإسلامي «أقرب إليه من حبل 
الوريد»» والومضة الإنسانية الخفية قادرة على الظهور تحت أشعة الشموس 
الإإهية الساطعة ما دامت النفس الإنسانية التي تحمل هذه الومضة «تنظر بنور الله» : 
َك الحمدٌ لا نحصى عليك ثناءَ ٠‏ وسِعْتَ البرايا مة وعطاء 


وهل ذرّة من حَماأةٍ الطين صختها توق لأفتي بالجلال تناءى؟ 
وهل ومض نورفي الدياجيرضائعِ يلوح بكونٍ بالشموس أضاءَ 
فان كا أثنيت يا خالق الورى على ذاتك العليا سء وسناء 
إن جرأة الشاعر على التساؤل» ووضع الطرف الأول الأرضي. 
للمعادلة (الطين في البيت الثاني وومضة النور في الثالث) بإزاء الطرف الثاني 
السماويء فيها (الذات الإلمية) ليس إلا من قبيل إحساس الشاعر المسلم 
بمكانته السامية عند الله هذه المكانة التي انفتحت دروا مامه نحو الساء 
«فکلا اقترب من الله شبراً اقترب الله منه باع وإذا اقترب منه باعاً اقترب منه 
ذراعا وإذا آتاه يشي اتاه هرولة»؛ هكذا يتحقق التواصل ويزول التباعد 
والتناقض بين أطراف المعادلة الخيالية في الشعر: 


الفصل الثالث: محمد هاشم رشيد ومعادلة الخيال والواقع عند الشاعر ١‏ 


هفت جوانځه الظمأى إلى أمل ‏ نح بظلال. العرش مشدود 
وأمنيات بغير الله ما حَفقت على معارج. اتی غير محدود 
F4‏ # 

وإذا كانت الرومانسية الغربية - ومعها الرومانسية الشرقية بطرفيهاء 
القديم الأصيل» والحديث الآخذ بأهداب الغرب - إذا كانت هذه الرومانسية 
إغراقا في الخيال» وإسرافاً في المبالخة» وشططاً في الفكر» وهروباً من الواقع» 
وذوباناً في العواطف» وتفلتا من ميزان العقل والعاطفةء فإن الواقع الإسلامي 
دفع بشاعره إلى أعلى قمم الخيال ولم يغرق فيه» وأبعد نقاط الفكر ولم يسرف 
فيها» وارتفع به فوق الواقع الأرضي بسافات هائلة من غير أن تفلت يده هذا 
الواقع» ولكن اليد ا كانت تمسك دائاً بالواقع السماوي الرفيع : الحقيقة 
العليا التي هي حقيقة الحقائق وأعلى درجات الواقع 


فإن تحدث الشاعر عن جبل النور في مكة» حيث نزل الوحي لأول مرة 
عل رسول اله له ثم وصف هذا المبل يا شاء له الوصفب ما يكن أن 
أصحاب الواقع المادي بالمبالخات. فقال إن الدهر قد شب ونشاً في 
احش ان وإنه الى لام وإنه عا من الرؤى والأحلام يستظلِ الناس 
بظله» وإنه» وإنه. . . فلا مبالغة في كل ذلك ما دام جبل النور هو حقاً الجبل 
الذي شهد ولادة رسالة الساء التي عم نورها الأرض وخلص البشرية من 
أوضار الجهل والجاهلية : 
جبل النور يا جبل شب في سفجه الأزل 
نت أغرودة المنى أننت أنشددة الأمل 
أنت دنيا من الرؤى ملؤمها الح والحذل 
عاش قلبي بظلَها وتخن ول يزلل 
أنت مأوى (حبيبنا) حينا قام واعتزل 
ومضى ني اعتكافه يرقب الحادث الحلل 


إن رومانسيتهم بقواعدها الإانسانية الضيقة الحدود - على اتساعها- 
تتهاوی بخیالاتہا الكاذية ومبالغاتپا المريضة وھروہا الشاذ من الحياة» وتسقط 


۲۸ الواقعية الإسلامية 


عند أعتاب صدق الواقعية الإسلامية» في التصوير كان ذلك أم في التعبير أم في 
التفكس» والشاعر المدني حمد هاشم رشید - بشعوره الواعي آو لا شعوره _ حین 
ينطلق من الإسلام في رؤياه الشعرية يستطيع بجدارةٍ أن يسك بزمام المعادلة 
بين الواقع والخيال: الواقع الإنساني السليم الذي يرقى إلى مرتبة الحقيقة 
العلياء والخيال الفني المبدع الذي يرتفع بالشاعر ويرتفع الشاعر به إلى مستوى 
الفن الحقيقي الذي يتحطم عند قمم من شعرائنا بين سندان واقعهم المادي 
القاصر ومطرقة أوهامهم ومبالغاتمم وإسرافهم. 


ر 
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الواقعية الإسلامية م. ٩‏ 


لقصل الأول 


عل الطنطاري 
حركية الحديث الإذاعي والبعد الرابع للأدب 


اعتاد النقاد أن يوزعوا عناصر الأدب بين أجنحة كبيرة ثلاثة : التفكير 
والتعبير والتصوير» وقد ترجح قيمة أحد هذه الأجنحة على الجناحين الآخحرين 
في فن قولي دون اخر» كرجحان التصوير لي الشعر» والتعبير في الحطبة 
والمقامة» والتفكير في الرسالة والقصة لقا ولکن جانباً آخر هاما من جوانب 
الإبداع الأدي ما يزال النقاد يغفلون أ ميته ولا يضعونه في المرضع اللائق به» 
ذلك هو جانب الإلقاء. 

كان للخطابة والشعر منذ وجودهما إلى الآن صفة إلقائيةٌ بارزةء قد ترتفم 
مرتبتها في الأهمية على مرتبة العناصر الثلاثة الأولى التي يقوم عليها العمل 
الأدي» فکم من خطيب ب مصقع محتل هذه المرتبة إلا بحسن إلقائهء وکم 
ودی سوء الإلقاء بکٹیر من کائت همتهم الفكرية واللخوية والفيالية تحفزهم لان 
یکونوا في علة ا لخطباء . 

ما الشعر فالتفاعل بين الجانب الإلقائي فيه والجوانب الإبداعية الثلاثة 
الأخحرى أكثر حيمية وأشد تدای والتحاماًء فالعناصر اللغوية للشع منسجمة 
مع العناصر الفكرية والخياليةء أعدت للإلقاء بالدرجة الأولى» بل لنقل: 
الإنشادء ولم يكن العرب الأوائل يتصورون الشعر من غير إنشادء وإذن لم يكن 
بد للشاعر من أن يمتلك ناصية الالقاء آو الإإنشادء من ناحية» وأن يروض هذا 
الجحانب امام من الشعر الجوانب الثلاثة ة الأخحرى: التفكر والتعبير والتصويرء 
أثناء عملية الإبداع الأدي» من ناحية أخرىء وأن يضع نفسه» قبل أن تبداً 
عملية الولادة الشعرية لديهء داخل الإإطار النفسي للالقاءء حتی ینجح مند 


۳۲ الواقعية الإسلامية 


البداية في تحقيتق الانسجام بين الطرف الأول: الإلقاءء والطرف الثاني : 
العناصر الأدبية الثلاثة مجتمعة. 

ويي الوقت نفسه كان على الناقد أن ينصرف› وهو يغوص يي أعماق 
القصيدة ليستكشف أسرارهاء إلى وضع لفسه هو أيضاً ٤‏ الإطار النفسي 
الإلقائى أو الإنشادي للشاعر» حتى يتبصر الصورة الحقيقيةء ذات الأبعاد 
التجسيمية الكاملة للقصيدة؛ إنه حين يكتفى بالنظر إلى الحوانب الأدبية الثلاثة 
فيها كمن يرى الحقيقة من وجه واحد» وفقدانه للجانب الإلقائي» ا و للقدرة 
على تصور هذا الحانب عند الشاعر على الأقل» سوف بحجب عنه جزءا كبيرا 
من حقيقة القصيدة؛ إن نماذج كثيرة من الشعر العربي» قديه وحديثه» حرمت 
وترم م من النقد الواعي الذي يعطيها حقها من التأويل والكشف» ويضعها في 
إطارها الإلقائي أو الإنشاديء وإن وقفة قصيرة متأنية عند مطلع المتنبي 
المشهور: 

عد بأيةٌ حال حُذْتَ يا عيذ ما مضىء أ بار فيك تمد 

ستقدم لنا صورة مصغرة وواضحة من هذا الحرمان الأدبي» فشراح 
الديوان جيعاً يصرون على أن المتنبي بخاطب العيد في الموضعين (عيدّ) و(يا عيد)» 
أي إن التقدير في الأولى (يا عيدّ) أو (أنت عيدٌ) على أن الجملة في الحالين 
ابتدائية لا محل هما من الإعراب. 

إن روح الإعراب تنبئنا بالفاصل المعنوي الكبير بين الجحملة ذات المحل 
عامة والجحملة غير ذات المحل» فالأولى حركة وحياة وتوب وعطاءء والثانية 
توقفُ وترصد وانتظار وإعداد» ولا سي إذا كانت إخبارية غير طلبية؛ الحملة 
الابتدائية الإحبارية مغلا تہیشنا للمع القادم الذي به تتحقق الحركة. فإن 
قدمت لا هي ب بنفسها المعنى كاملا دون انتظار اللحملة ذات المحل لتقوم بذلك 
الدور» كانت حملة جامدة حجريةٌ على الأغلبء تتوقف عند اللحظة الى 
عبرت عنها فلا تتجاوزها إلى المستقبل أو حتى إلى الماضي . 

هذا الحمود القاتل يسربل مطلع قصيدة المتنبي المشهورة» ترى أيليق هذا 
العيب البياني الظاهر في مطلع القصيدة بمكانتها الرفيعة في ديوان الشعر العربي؟ 


الفصل الأول : علي الطنطاوي حركية الحديث الاذاعي والبعد الرابع للأدب ۳ 


إننا لا نتبين هذا الإخفاق إلا حين نعد حلة (أنت عيد) إخبارية ابتدائية لا محل 
ها من الإعراب. فلو تخيلنا المتنبي ينشد مطلعه هذاء أتراه يسمر رأسه وجسده 
باتجاءِ واحد وكأغا صا ف قالب من ¿ قطعة واحدةء وهو یردد بصوتِ رتيب ذڏي 
نغمة ممتدة متصلة سقيمة تذكرنا باللهجة الإنشادية الحماعية لتلاميذ الکتاتیب : 
عيذ بأية حال عدت یا عیدٌ؟ لا بمكن لناقد وعی الأبعاد الأربعة للشعر أن 
يتصور المتنبي ذه الصورة المزرية وهو ينشد البيت؛ إنني أنخيله وقد وقف يسائل 
نفسه بدايةء وهو بز برأسه ساخراً متألاً: أهذا عيد؟ أيقولون إنه العيد ۳ 
حول حركة رأسه المتالة من الاتجاه الرأسى إلى الاتجاه الأفقي› ت تحوله من 
التساؤل المتأم إلى الإجابة الساخرة التأة أيضاً: يا للسخرية. . . أي عيد هذا 
الذي يأتي والصائب ما تزال تنهال على رأسي لم تتراجع ولم تخف؟ تری بقل 
أن يحمل هذا العيد إلي جديدا ينسيني الماضي؟ ما أبعد هذا عن التحقيق . . 

(عيد) ني بداية المطلع ليست جرد جملةٍ خبريةٍ ابتداثية صلدة تقوم على جرد 
مبتدأً محذوف وخبر مذكورء إنها أولا في علم المعاني _ حملة إنشائية استفهامية 
تبعث الحركة التساؤلية الفاعلة في بداية القصيدة» وهو أمرْ لا يكن أن توفره لنا 
الحملة الخبرية» وهي بعد ذلك حلة ها كياما المعنوي إعرابياً لآنہا : تقدیرنا 
مقول لقولٍ محذوف : أيقولون : هذا عيدٌ. . . وهذا يمنح المطلع» أو مطلع 
المطلع» اتجاهاً آخر قادرا على أن يحركنا منذ البداية فلا یدعنا نستسلم لکسل 
الأسلوب الإخباري وجفاف الحمل الجحوفاء التي لا تسد أي مسد معنوي أو 
إعراي . 

إن عملية «التخيل» - وهي ليست سهلة وليست أمينة تماما - ضرورية 
جداً لاكتشاف البعد الرابع للأدب» وهو البعد الوحيد القادر على إلقاء أضواء 
كاشفة ملونة على الأبعاد الثلاثة الأخرى» بحيث يستطيع تغيرر طبيعتها الظاهرة 
للعيان ليكشف لنا عن كثر من خفاياها الباطنة العصية على إدراكاتنا الحسية 
العادية . 


ولو قرأنا ھا هڵ | ا ازم ء من الشطر (غزل آنل غر بت بتلك الإدراكاتٍ العادية 


4 الواقعية الإسلامية 


(غزل) ضمن جلةٍ ابتدائيةٍ خبربّة واحدةٍ لا عل ها من الإعراب. 

ولكننا لو سمعنا هذا الجزء من مبدعه الأصلي (الشاعر اللبناني نجيب 
جال الدين) لاختلف الأمر كثيراً معنا؛ إنه» وهو ينشده يوجه أصابع كفه 
اليم بداية لحو صدره» موحیاً لنا 7 يوجه إليه» وقد بدت على د 
وعينيه اثار ذلك التساؤل ار من الطرف الآخحر: غزل آنا 
ويتوقف برهة ٹم ما يلہث أن يطلق أصابعه في اهواء بالاتجاه الأخر معا عن 
عدم مبالاته بإزاء هذه التهمة الموجهة إليهء وقد تلاشت من وجهه علائم 
التساؤل المستعارء لترتسم مکانہا علائم التحدي والإإصرار النابعين من نفس 
الشاعر» ليقول مؤکداً حاوف الحبيبة ومتحدیاً مشاعرها: . . غُزل. 


إن ساس العبارة الباطن الحفي يصبح على ضوء البعد الرابع» الإلقاءء 
ذا الحجم وهذا الشكل: أتقولين ني غزل؟ فليكن» وهأنا أقول معك: آنا 
غزلٌ» فماذا بإمكانك أن تفعلي؟ . . 

وهکذا تصبح (غزل أنا) حملة إنشائية استفهامية هي مقول لقولٍ 
محذوف» وتصبح (غزل) الثانية حلة حبرية کاملة هي أيضاً مقول لقول 
محذوف آخر» وصاحب القول الأول هو الفتاةء وصاحب القول الثاني هو 
الشاعر» وهكذا وجدنا في الكلمات الصغيرة الثلاث حركية «درامية» أكبر من 
حجمهن بکٹیں» إنه مشهدٌ تمثيلى كاملٌ بين متحاورين أساسيين هما طرفا المرتكز 
العاطفي في القصيدة. ٠‏ 

إن البعد الرابع للأدب هو «الروح» التي فقدهاء بمرور عنصر الزمن» 
كل من فني القصيدة والخطبة في تراثناء مع تحوهيا من فنين منبريين ملقيين إلى 
فنين موروثين مكتوبين؛ لقد اندثرت الروح مع صاحبهاء وبقيت الصورة 
الجاهزة التي نقرأها اليوم بأبصارنا ويحاول الناقد حصي أن يقرأها ببصيرته 
النافذة» متداركاً بذلك بعض ما سقط منها على درا الطويلة. 


وجل الحديث الإذاعي اليوم محل الخطبة في التراث» وقد كانت الخطبة 


الفصل الأول : علي الطنطاوي حركية الحديث الاذاعي والبعد الرابع للأدب 0 


قبل عقودٍ قليلة من السنين هي الصوت الأدي المرتفع للدعوات الدينية 
والسياسية رالاجتماعية والفكرية» ولكن زحف ا منابر الإعلامية الجحديدة: 
اللإذاعة والصحافة ا کبح من جموحها شيعا فشیاء حت انکمشت 
وتراجعت. واقتصرت أو تكاد على المسجد أو التجمعات الدينية والمجالس 
السياسية المحدودة. 

وكانت الإذاعة المسموعة المرحلة الأولى «لترويض» الخطبة وتحويلها شيثا 
فشيتاً إلى طبيعتها الحديدة «الحديث»ء ولذلك كان الملحدث في حاجةٍ إلى 
إمكانات شخصية ونقافية عديدة ومتفوقة ليترك حديثه في جمهور المستمعين الأثر 
الذي كانت تتركه الخطبة في حمهور الحضور؛ لقد كان غياب عنصر الصورة عن 
الجمهور بثابة فقدابٍ لأهم عنصر من عناصر التأثبر الفني للخطيب. فالشخصية 
الخارجية للخطيب (شكل الوجه والجسم واللباس وايئة) وحركات أعضائه 
الانفعالية الفاعلة في النفوس» ولا سيا حركات اليدين وعضلات الوجه 
وتعبيرات العينين» ومدى قدرته على تلوين هذه الحركات والتعبيرات مع تلون 
الموقف الفكري للخطبةء كل هذا كان يسهم في شد الجمهور إليه أو انصرافه 

لقد فقد المحدث الإذاعي إذن عنصراً انفعالياً وإبداعياً خطيراً كان يمتلكه 
الخطيب» وهو عنصر المواجهة الباشرة للجمهور» وهذا العنصر قد يدفع 
ا لخطيب إلى التفوق الستمر عل الملحدث إذا تساوت الموهبتان لدى الاثنين. لأن 
الأول يستقي کثیرا من أفکاره وجرأته وانفعاله الإبداعي من عيون حمهوره» 
التي تشارکه عواطفه ‏ وتعنحه بتأثيرها الساحر المزيد من القدرة على الإبداع. 
أما المحدث فهو أمام قطعة معدنية صاء» ضمن غرفة منيعة الحدران تفصله 
فصلا كاملا عن العام الخارجيء إلا من خلال هذه القناة السحرية التي بثها 
الله سبحانه وتعالى في السلك المعدني العجيب» نم في الأثير الخارجي 
الأعجب» أيصل صوته إلى كل ذلك العام الكبير الذي أمعن في عزل نفسه عنه 
ضمن هذه الغرفة المنيعةء وهنا يتساوى المحدث السموع مع اللحدث المرئيء 
ما دامت الأدوات التي يتعامل با الاثنان على السواء في «الاستوديو» جامدة 
صاء . 


۳٦‏ الواقعية الإإسلامية 


ولكن الخطبة توجه عادة جمهور حدڊ ذي طبيعة أقرب إلى التجانس 
الثقاني» كجمهور المصلين مثلا - وهؤلاء أكثر جاهير الخطبة تبايناً في الثقافة - 
وكا لجمهور السياسي أو المدرسي أو الجامعي » على حين وجدنا الإذاعة وقد 
رفعت الفواصل بين طبقات الحماهير ومستوياتها الثقافية والفكرية.ء فاختفت 
الحواجز أمام الحديث الإذاعي» واتجه به صاحبه إلى الناس جيعاً على ختلف 
مستویاتہم » ما داموا بمتلكون جهاز الاأستقبال (المذياع) وقادرين بلمسة صغيرة 
على التقاط أي حديث يبث إليهم عبر الإذاعة. 


وهذا يفرض فرقاً آخر هامًاً بين الفنين الإلقائيين ييز أسلوبيها» فيسود 
الخطبة المنطق العاطفي الانفعالي المرتجلء بقابل المنطق العقلي الإقناعي المادىء 
في الحديث. وينعكس ذلك على الإلقاءء فيبدو جهورياً صاخباً مثيرا في الأولىء 
بین يتسم الحديث بالمدوء والرصانة واللينء ولذلك تفقد الخطبة مع الزمن» 
بققداما العنصر الرابع للآدب - العنصر الإلقائي - جزءاً هاما من قيمتها الأدنية 
وتأثيرها العاطفي ومن ثم العقليء إذ تتحول بعد إلقائها مباشرة إلى نص 
مکتوب ب يصل إل حهوره عن طریق القراءة لا الاستماع؛ أما الحديث الإذاعي 
فتقتصر خسارته على جزءٍ يسير من تأثيره العاطفي › لأنه لم يعتمد العاطفة هدفا 
له في الأصل» أما تأثيره العقلي - رغم فقدانه المتكأً العاطفي الساعد ‏ فيظل 
قریباً من قوته الأولىء ولا سيا إذا احتفظ بالحدیث مسجلا على آلات التسجيل 
الأتطورة بصوت المتحدث نفسه» وحينذاك لن يكون ثمة خسارة تذكر. 


وينشاً فرق المنطق العقلي في الحديث والمنطق العاطفي في الخطبة عن فرق 
آخر هام بين الفنين» هو المنطلتق الإعدادي المدروس والمركز في الحديث» 
والمنطلق المرتجل السريع - رغم التخطيط المسبق له- في الخطبةء وهذا السبب 
يغتفر الجمهور للخطيب من الأخطاء المهجية والفكرية والتعبيرية ما لا يختفره 
للمحدث. إذ يفترض ذا الأخبر أن يكون قد أعد عدته لكل شيء قبل أن 

يقف أمام المذياع» حتى الوقفات القصيرة التي قد تفصل بين جملة وأخری لا بد 
أن یکون قد خطط ها من قبل» إن عليه أن تلك مقدماً صورة كاملة ودقيقة 
للحديث الذي بهم بإلقائه حلاف للخطيب. الذي لا يمتلك في البداية عادة 


الفصل الأول: على الطنطاوي حركية الحديث الاذاعي والبعد الرابع للأدب ۱۳۷ 
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أكثر من خطط عام للخطبة» إضافة إلى بعض الأمثال أو الشواهد التي ن 
آن يدعم با آفکاره ومنطقه» ومن هنا كانت قيمة الخطيب بين الجمهور تختلف 
نوعیا عن قيمة المحدث. فصفته بينهم قيادية «فوقية) لا يتلكها المحدث. وإن 
إمساك الخطيب العربي القديم بالعصا أو بالسيف تأكيدٌ هذه الصفة القيادية 
الفريدة» التي تتراجع عند المحدث الإذاعي إلى محرد صفة إرشادية تربوية 
توجيهية . 
وانطلاقاً من هذه الفروق جيعا ننتهي إلى فرق أساسي هام بين الفنينء 

قد يوحي في البداية أن الخطبة أكثر واقعية واتصالا بالحماهير من الحديث» 
لأنپا ت تتجه مباشرة إلى الإنسان» فتقف معه وجهاً الوجه لتعالج مشكلاته اليومية 
- ور ما الساعوية - الطازجةء فهي أشد التصاقاً بحياته واهتماماته» وأكثر 

حقة لما يطرأً على حياته من تبدلر سريع» بيا يتاخر وصول الحديث إلى 
الجمهور حت يأخذ دوره بين البرامج الإذاعية» فإذا لم يكن ضمن سلسلة 
أحادیٹ دورية تقدم للمحدث› تأحر ظهوره في الإذاعة أكثر » ما يضعف تأثیره 

في الحمهور تجاه المشكلة الطارئة السريعة التي يعالحهاء أما إن كان دورياً 
- اسبوعياً أو يومياً - فإن ضعف التأثبر يأتيه من جانب آخرء إذ يعده الجمهور 
حلقة رتيبة من حلقاتِ سابقةٍ وجدت في المشكلة الطارئة ما تلا به فراغها 
اليومي أو الأسبوعي » وهي ٳذن أمرٌ مقر ومغروض منذ مدةء لا مبادرة سریعة 
إلى تدارك الموقف العاجل وتحليل الأزمة ومعالحتها وجهاً لوجه مع الجمهور» كا 
ف الخطبةء ' وعنصر التوقع هذا - توقع البرنامج المعتاد في وعد شمف م 
تأثر الحديث المذاع في الجمهور» الذي تشده عادة المهاجاة» وتستثير حماسته 
الكلمة العفوية التي ترافق الحدث وهو ما يزال حياً صاخباً خفاقاً ل تستقر 
أجنحته على الأرض بعد. 


وح اعترافنا بأهمية ذا الفرف بین الفنين› سوف نحد آنفسنا منشغلین 
عنه بأمر قد مخفف کثیراً من تلك الأهمية» وهو أمر تصنيف الحديث الإذاعى 
تبعاً لموضوعاته وتوجهاته . 

فالأحاديث الإذاعية ليست بالضرورة صوت اليوم أو الساعةء أو حتى 


۱۴۸ الواقعية الإسلامية 


العصر» وكثيراً ما يكون الحديث الإذاعي صورة تنقل الماضى القريب أو 
البعيدء تذكر الأجيال الجديدة بأصواء وتعيدها إلى نقائها الأول وعلى ضوء 
هذه الحقيقة نجد أنفسنا مدفوعين إلى تقسيم الحديث الإذاعي إلى آنواع ثلاثة : 

١‏ حديث إلى العقل» وهذا هو الأصل في الحديث الإذاعي» يتميز به 
ا واضنا س الل" التي تتوجه غالبا إلى العاطفة كا أسلفناء وينشاً عن 
هذا الفرق اتصاف الحديث باهدوء والرصانة ومعالحة الموضوعات الكلية» غير 
المرتبطة بزمانٍ معين أو مكانِ معين أو حادثة معينة» وإن حدث أن ارتبط 
موضوعه بأحد هذه العناصر ل يقف عندها لذاتهاء بل انطلق منها لمعالجة 
الأساس التاريخي والإنساني هاء ما يخرجها عن خحصوصيتها وحدودها الضيقة . 
وهذا الحديث بحتاج إلى مواهب إذاعية خارقةٍ تكفل للمحدث أن يشد إليه 
حمهوره باستمرار» وهذا ما يندر توفره في محدثينا وإذاعاتنا للأسف. 

۲ - حدیٹ ا العاطفة» وهو أقرب إلى الخطبةء بل إنه خحطبة مذاعة» 
ولكنها فقدت كثيراً من شروط النطبة الناجحةء وأهمها المواجهة المباشرة 
المتماسة مع الجمهورء ويتحول هذا الحديث إلى هتاف صاخحب على الأغلب من 
وراء المذياع» وکثیراً ما ينصرف عنه الحمهور لمخالفته الأساسية لكل من شروط 
الخطبة وشروط الحديث. ونماذج هذا الحديث كثيرة في إذاعاتناء وإن كانت 
دون النموذج التالي الذي محتل وجوده معظم الساعات الإذاعية عندنا. 

٣‏ حديث أراده صاحبه عقلياً» أو أراده عاطفياًء ولكنه لم يستطع النفاذ 
به إلى أي من العاطفة أو العقل عند الجمهورء لأنه لم يستطع التمييز بين 
الأسلوبين العقلي والاطفي. ومن ثم لم يستطع السلوك إلى أحدهما من الطريق 
المشروعة في أسلوبه أ و أفكاره» ولكن قبل هذا كله يقف البعد الرابع للأدب 

الإلقاء - مسۇولاً عن هذا الإإخفاق الحتمي ؛ إن الرصانة التطرفة» والرتوب 

القاتل» والالتزام الأعمى بقواعد «اللياقة التحديثية» والعجز عن تمثل الدور 
الحقيقي والمتفوق للمذياع في نقل أحاسيس المتحدث إلى الجمهور» كل هذا 
يؤدي بالحديث إلى الإخفاق في تحقيق التأثير المطلوب. 


إن معظم مدثينا الإذاعيين. للأسف. لا يزالون يتصورون أنفسهم أما 


الفصل الأول: على الطنطاوي حركية الحديث الاذاعي والبعد الرابع للأدب ۳۹ 


«مصور ماڻي» ۳ يقغون تجاه امذياع» والمطلوب منہم ف هذه الحال أن 
لا بجرکوا يداً ولا رأ ساً ولا عيناً ولا هدباًء ولو استطاعوا لما حركوا شفة ولا ذقناً. 
لقد فات هؤلاء أن عهد التصوير المائي قد انتهى » وأن بإمكان الإنسان الآن أن 
متحرك له. 

إن الوقفة أمام المذياع ل بد أن تتجاوز حالة «التصوير ا لمائي» إلى حالة 
«التصوير المتحرك» حق پېدو المتحدث للمستمعين آو يبدو حديثه حیاً قریاً 
إليهم» نافذاً إلى عقوهم وعواطفهم› > قادرا على تحقيق التأثہ ثير العميق الفاعل 
فيهم» وٳا وإلا ظل الحدث ف واد» والحمهور والعصر والعقل والواقع ف واد 
آخر. 

ويأتي الحديث المسموع المرئي ليعدل كثيراً من الفروق بين الخطبة 
والحدیث الإذاعي ورا ليلغي بعض هذه الفروق› ومجعل من حدیيث «الرائي» 
حقا الفن ادر بأن بحل محل الخطبة» رغم فقدانه بعض الشروط اهامة 
للخطابة» وأ همها المواجهة المباشرة مع الجمهورء ومعالحة القضايا السريعة التي 

تهم هذا الجمهور» ورغم اعترافنا ن الحدود الفنية هشة جداً وتکاد تکون 

متسدانحلة بین الحديث وفنولٍ إلقائية أخرى كن أ ن تلتبس شخصيتها 
بشخصيته» کفن اللحاضرة» وفن المحاورة أو المطارحة» وفن الأمثولة آو 
الدرس. 

ورغم تألق عدي من المحدثين العرب في ثلث القرن الأخير» على مدى 
حدود الوطن العربي» يظل على الطنطاوي المحدث العربي الأكبر الذي 
پستقطب من أعداد الجمهور ما ل يطمح إليه الآخرون» ویظل کذلك الأفضل 
پين من نستعين بطرائقهم التحديثية حين نضع القواعد الفنية للحديث 
الإذاعي . 

ومن لمهم أن یز بداية ین أحاديث الطنطاوي الحقيقية وما يكن أن 
نطلق عليه اسم «حاورات») أو «مطارحات» الطنطاوي» وهذه الأخحيرة ھی 


" 


الشكل الذي انتهى إليه معظم أحادیثه الإإذاعيةء الملسموعة أو المسموعة المرئيةء 


6 الواقعية الإسلامية 


التي تبث من المملكة العربية السعودية. 

وتبتعد هذه «المطارحات» عن الحديث الإذاعي في ا حد أهم جوانبها 
الأساسية وهو وحدة الموضوع» إذ ينتقل فيها صاحبها من موضوعٍ إلى اخر وهو 
بحاور المستمعين من خلال تساؤلاتهم المطروحة عليه» ولكن صورة الطنطاوي 
فيها تظل صرورة المحدث النموذجي الذي يعرف موضعه بين الخطيب 
والملحاضرء فلا ينفعل انفعال الأولء ولا يلتزم موضوعية الثاني وأكادييته 
الصارمة . 


وإذا جمعنا بين نصوص الأحاديث الحقيقية التي بث علي الطنطاوي معظمها 
من إذاعة دمشق في أواخر الأربعينات ثم في الخمسينات وأوائل الستينات» ومن 
إذاعة الرياض في الستينات والسبعينات. والصورة التحديثية الحوارية له كا 
يظهرها لنا الرائي الآنء وطابقنا بين صورتي المحدث: في النص المكتوب)ء 
والشاشة الزجاجيةء توصلنا بهذا إلى تحديدٍ شبه نموذجي لقواعد فن الحديث 
الإذاعي المسموع المرثيء وإلى تييز دقيق له عن فن الخطبة . 


والتمييز بين الفنين» الحديث والخطبةء ۾ یکن واضحاً في بداية الأمرء 
حتی عند علي الطنطاوي نقسه» فهذا الفن «الإذاعي» کان ما يزال طف مع 
بداية الحركة الإذاعية ف بلادناء وبدهي أن يكون أوائل المحدثين الذين يغزون 
الإذاعة هم أعلام الخطابة في تلك الفترة» وكان أن وقف الطنطاوي أمام 
المذياع وني تصوره أنه بدیل للمنبر في المسجد أو المجمع الديني أو المحفل 
السياسي › فتتوحد الخطبة عنده والحديث في فن إذاعي واحد نجده مثبتا الان في 
معظم كتبه المنشورة» وني حديثه (خطبة الحرب)0© الذي أذاعه خلال حرب 
القناة عام ۹ - کا یظهر من فحوی الحدیث دلیل واضح هذا التصور 
ردج فهو يبدأه بهذه العبارة الصريحة الدلالة «إني أحاول أن ألقي اليوم 
خحطبة» فلا فلا تقولوا قد شبعنا من الخطب. . .»» ومع ذلك فهو يعرف أن جمهوره 
ليس جمهور الخطبة المعتادء إنه جناطب جهور الستمعين في كل مكانِ يصل إله 
موت الإذاعة» ولذلك نراه يتوجه بعد قليلٍ إلى هؤلاء «المستمعين» قائلاً: 
«يا أيها المستمعون وهم معرضون عني» يلهون ني القهوات أو يتبخترون في 


الفصل الأول: علي الطنطاوي حركية الحديث الاذاعي والبعد الرابع للأدب ا 


الطرقات» إلى العام في مكتبهء والعامل في معملهء والمرأة في بيتهاء والطفل في 
مدرسته» إل کل من يتفياً الظلال من جنات الشام» ومن يضحي بشمس 
القفار في فلوات الحجاز» ومن يجيا على شط الفرات» وعلى جنبات الخليج» إلى 
الأسود المرابطين في نحور العدو في شوارع بور سعيد» وعلى حفافي القناة» وعلى 
شعفات الجحبال في الحزائر» وعلى سيف القرى الأمامية في فلسطينء الذين 
يمسون على وهج النار» ويصبحون على دخان البارود. . ٠».‏ . 


لقد عرف علي الطنطاوي» في حديثه الإذاعي هذاء تعريفاً صادقا 
وشام بجمهور هذا الحديث» وصنفه إلى مراتب وآلوانٍ وحالات» في الوقت 
الذي کان يؤکد فيه آنه يلقي (خطبة الحرب)» وحقيقة كان جو «الخطبة» ميم 
على «الحديث»: العبارات الجهورية الحادةء الألفاظ الخلابة ذات الظلال 
المئيرةء النبرة الغنائية الصاخبة» الرومانسية الخحالمةء العطف الكثير والتقسيم 
والتکرار والتوازن بین اجمل.. . ولكن الخطبة إذا لست لبوس الحديث 
أخفقت بوصفها خطبة وأخفقت بوصفها حديثاًء وكانت آمرا بين الأمرين 
لا حمل شخصية ميزة» ولو شنا أن نقول إنہا «خحطبة إذاعية» كنا من السذاجة 
بحیث ننسی أ ن هم شروط الحديث الإإذاعي تلغي آهم شروط الخطبةء وأن 
العكس صحیح أيضاًء وإذن فالإاذاعية تلغي القطابيةء والخطابية ترفض 
الإإذاعيةء لطبيعة الخطبة الخاصة المتميزة المتصلة مباشرة بالجمهور وبالواقع 
السريع الخاطف . 

ولكن الحديث الملسموع المرئي عند الطنطاوي» حتى حين يتحول إلى 
«(حاورة») أو «مطارحة». ينسينا كل شروط الخطبة وکل شر وط الحدیث» فیشدنا 
إليه ونحن نرى إلى شخصه الوقور علته ابتسامة قل أن ترتبط بالوقار من غير أن 
تنال من مکانته» ومع ذلك فهي ترتفع بمكانة الوقار عند الطنطاوي » ونرى إلى 
يته البيضاء وتجاعيد الخطوب على وجهه - وكم شهدت حیاته من خطوب 
لا تنبیء عنہا ابتسامته ‏ والنظارتین ¿ الطبيتين على عينيه» مما يعرف بسني عمره 
الطويلة - بارك الله فيها - ومع ذلك تفجأنا ثقافة هذا الرجل «العجوز» الى 
وسعت الماضي والحاضرء والغربي والشرقي» والأدبي واللخوي» والسياسي 
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والاجتماعي » والديي والدنيوي › وهي صورة قلا عرفناها بين مثقفينا من أيناء 
الأجيال النازلة أو الصاعدة. 


وليس هذا كل ما يشدنا إلى علي الطنطاوي» إن الرائي يتيح لنا أن نرى 
الرجل على حقيقته أكثر» وهنا يقترب الحديث من الخطبة اقتراباً یکادان 
يتماسان معه» فالبساطة العجيبة التي يواجه ا الطنطاوي جهوره تتناسب 
تناسباً عجيباً مع البساطة التي يطبع بها لخته وأفكاره ومعالحته الميكلية الشاملة 
للموضوع» وإنہا لبساطة قد تکونٍ مدروسة عند بعضهم بعناية فائقة» فيوفق 
ہا أو لا يوفق» وقد تکون موهبة عند اخرين» فيحسنون استعماها أو 
لا محسنون» ویتمکنون من تثقيفها أو خفقون» ولا أشك في أن بساطة 
الطنطاوي موهبة أحسن استخدامها وتمكن من تثقيفها معا فلم تعد 
مجته التحديثية القريبة إلى النفس» وحركات يديه التوضيحية العبرةء وتنقلات 
رأسه» بين بين ارتفاع نخاش 0 وتأخر» آو تحریکه لنظارتيه بين الجن 
والآخر صعودا وهبوطاء فیرى إلينا من فوقه| حینا وإل الأوراق بين يديه من 
خلاما حياً اخر» ثم الجو الواقعي الذي حيط به نفسه وهو يتوجه أحیاناً 
بالحديث إلى المصور ام أو يفجاأنا بالتفاتة سريعة إلى ساعته خحشية أن يدركه 
الوقت» أو بمد يده إلى آلة التسجيل التي وضعها بجانبه ليقلب شريطهاء لم تعد 
كل هذه الأمور الجزئية الصغيرة محتمعة ما مخطط له الطنطاوي قبل دخوله 
«النفرَد الإذاعي »> بل أصبحت جزء عضوياً من موهبته التحديثية على مر 
الزمنء يبعدنا به عن الجو الإذاعي الرسمي «التانق» ليشعرنا وكأننا معه في 
جلسة منزلية خحاصة ترفع فیها كل قواعد التكلف والتأنق و«الرسميات»؛ لقد 
استطاع أن يقيم توازنا رائعاً في استعماله لکل هذه «الحزئیات» التي تسم 
شخصيته التحديثية بالبساطة والواقعية الآسرتين . 


فكيف لو أضفنا إلى المظهر الشخصى لعل الطنطاوي تاره العجيب 
الحافل بالوقائع الحريئة التي لا تصدر إلا عن مثلهء والخطوب الجسام التي 
له تقع إلا لثلهء والمخامرة المتشعبة الحوانب التي ندر أن خاضها أحد غيره؛ إن 
تاریخ الرجل» مضافاً إلى حاضره» وإلى شخصيتهء وإلى خلقه المتفردء وأسلوبه 
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المميزء وفکره العميق » ومنېجه ي وتجربته الإإنسانية الفريدة» ا 
جيعاً لتمنح أحاديثه عند المستمع أو المشاهد قوة تأثيريةً نافذةً عجيبةء ا 
أديب» يلك أخلاق الأدباء وعواطفهم الإنسانية العادية متقليةء التي تر 

2 حیناً إلى الساءء وتہط 2 حینا اى الأغوارء وهي صورة رة كل فانک 
أديب» وقد وصف نفسه مرة في مقالةٍ نشرت عام ٦‏ فظنہا ظا أحد الشرام 
صورته فأودعها صدر دیوانه ۔ کا يقول الطنطاوي ٥‏ وهي ٠‏ في هذا الجزء 
الذي ننقله منہا على الأقل› صورة للقنان الحقيقي › أي فنان : «کان معروفاً 
بالشذودذ والخروج عن الألوفء لا يبال ٳذا اتجه له الرأي ما يقول فيه الناس» 
ولا بحفل إ إذا أزمع الأمر : ي ناو ولا نصيخة ناصح › وكان يعرف ذلك من 
نفسه ولا یغضبه أن يوصف به بل کثیرا ما سمعناه يتتحدث به ویطیل 
الحدیٹ» جد في کشف دخیلته للناس لذة وارتیاحاً کأنغا هو يلقي عن عاتقه 
حلا ثقيلاً. 


يجمع في نفسه التناقضات. فبينا هو منغمس في لج الحياة المضطربة 
المائجة» يفزع من الوحدة» ويكره الهدوء» ويركب متن المغامرات في الأدب 
وفي السياسة» مخطب في المجامع› ويناقش في الصحف. وبینما هو مطمئن ی 
هذه الحياة» مقبلٌ عليهاء إذا به قد اسو على نفسه «فكرة ة صوفية» فغمرت 
الكابة روحه» وفاض اليأس على قلبه» وأحس الحاجة إلى الفرار من الناس» 
والرغبة في العزلة المنقطعة» وأصبح یکره أن یری امس أصحابه به» وأدناهم 
إلى قلبه» وبحب الحياة الساكنة اهادئة» ويمجد الأنس في حديث قلبه ومناجاة 


ربه. 


وهو أسرع الناس إلى المزاح والفكاهةء وأضيقهم بمجالس الجد 
وأبعدهم عن تكلف الوقار واتباع (الرسميات)» فلا يكون في مجلس إلا حرکه 
بحدیثه وإشاراته ونکاته.» وأفاض عليه روح المرح والود الخالص› ولکن موجة 
من الحزن المغاجىء قد تطغى على قلبه في أشد الساعات سرورا وأکٹثر 
احالس طربا فإذا هو حزین کئيبُ» قد ضاق بالناس وتبرم بمزاحهم وهزهم» 
وغدا راغباً في الجد عباً للوقار» متلبساً بالصرامة والحزم» منصرفاً عا كان فيه 
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منذ لحظة واحدةء لا يعرف الناس» ولا يعرف هي ماذا أصابه» فنقله من 
حال إلى حال . 


ولكن هذا «الفنان» التقلب العواطف والأهواء ما كان ليصل إلى 

ما وصل إليه من مكانة رفيعة في فن التحديث لو م يكن ملتصقاً بواقعه أشد 
التصاق؛ إن آنامله الفنية لقادرة» وهي تکتب أو تتحدث» على أن تکتشف» 
بخطوط بصماتما الدقيقة › خحطوط بصمات متمعها الأكثر دقة» داي 
لا يكشفها إلا مثل تلك القوة الفنية المتفوقة الحساسية› التي تستطيع تمييز أكثر 
النقاط المضيئة في الواقع تأثيرا في النفوس» فتلتقطهاء وتنقلها إلينا بأرفع 
الأساليب البيانية وفي لق نفسه أكثرها بساطة والفة ونقاذاً إلى نقوسنا. 
ونقف عند هذا المقطع القصير للطنطاوي وهو يتحدث عن مدارس الأمس 
ومدارس اليوم في حديثه (العصيان) لنتبين بعض أسرار تلك المقدرة الفنية 
المميزة التي وهبها الرجل : 


«ولقد كان من المناظر المألوفة كل صباح» منظر الولد (العصيان)» وأهله 
يجرونه» والمارة وأولاد الطريق يعاونونهم عليه» وهو يتمسك بكل شيءٍ يجده» 
ويلتبط بالأرض» ويتمرغ الول وبکاؤه يقرْح عینيه» وصیاحه جرح 
حنجرته » والضربات تنزل على رأآسه» يساق کأنه جرم عات» یری نفسه 
مظلوماً ویری الناس کلهم عليه حى أبويه» فتصوروا أثر ذلك في نفسهء 
وعمله في مستقبل حياته . 


وا ع أن تبکوا يا أولادي رغبة في المدرسة وقد صارت لکم جنات» 
وما عجبٰ أن نبکي منها وقد كانت علينا جحي . 

هي لکم مائدة عليها الطعام اللذ الخفیف› ف أجل الأواني» وحوها 
الزهر والورد» ومن ورائها الموسيقى › وقد کانت لا طعاماً دسا ثقيلاء ني أوسخ 
أنية وأقبح منظر . 

ولكن من استطاع منا أن يأكل أكش» وأن يضم ما يأكل» وأن ينتفع 
به؟ انتم على کل هذه المشهيات» أم نحن على كل تلك المنفرات؟ 
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أنتم تلبسون للمدرسة أمى الثياب» ونحن كنا نذهب والله بثوب النوم 
(السركس) الذي لا يصل لأكثر من نصف الساق» وفوقه رداء (جاكيت) 
الأب الذي رث وبلي فحولته الأم وصيرته لاء وني الأرجل القبقاب أو 
الكندرة المصنوعة في المناخلية» ولقد صرت في الثانوية وما عرفت دكان الخياط» 
إنغا ألبس ما تخيط أمي رحها الله . . . )0 . 

لن نستهدف في هذا المقطع النموذج لغة الطنطاوي أو صوره أو أفكاره» 
فلسنا في صدد دراسة أدبية له» ولكننا سندرسها بقدر ما تساعدنا على اكتشاف 
العناصر التي تصب في البعد الرابع للأدب: الإلقاءء وسنكتفي من عناصر 
الإلقاء بتلك التى تتعلتق بالحديث الإذاعى دون غيره من الفنون القولية 
الإلقائية . 

إن المنظر الذي يصوره المحدث للولد «العصيان» - جردا من عنصر 
الإلقاء - يكاد بواقعيته ذات النكهة الحادة المميزة ينبعث أمامنا حياً متحركاًء إذا 
اقتصرنا في النظر إليه على العناصر التقليدية الثلائة للأدب؛ إن صورة التلميذ 
امسن تكاد تخرج من «شاشة» حديث الطنطاوي لتعيش معنا وتختلط بناء 
انجس ونحن نتملاها قراءة - بأن حديڻثه آشبه بنوع سينارامي متطور من 
أجهزة الرائي. جسم الصورة تسيا عجیباً حی لنکاد نحس «أولاد الطريق» 
الذين يعاونون الأهل على ولدهم يزحوننا - نحن المشاهدين - بكثرتيم 
وفوضاهم »› وان ن آقدام التلميذ الصغبر تكاد تلمس وجوهنا وتعقر ثيابنا وهو 
«يلتہط ادن ويتمرغ بالوحل» وأن بعض هذه «الضربات التي تنزل على 
رأسه» يکاد أن ينالنا منها نصيب. إننا نلتحم بالصورة التحاماً فريدأء حتى 
لتتداخحل أجزاؤنا بأجزائها. . فكيف لو أضفنا إلى كل هذه «الحركية» الأسلوبية 
حركية التحديث والالقاء؟ . 

والحق أن هناك التحاماً بيانياً ساحراً عند الطنطاوي بين الأبعاد التقليدية 
الثلاثة والبعد الرابع» والخطوط الأربعة التي تمثل هذه الأبعاد عنده تنطلق حين 
تنطلق من الواقع» وحين تلتقي في الذروة تلتقي عند الواقع أيضاًء وهذه 
«المرمية» الواقعية هي التي نسعى إلى إقامتها في الحديث الإذاعي الإسلامي» 
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وهي لأسف شه معدومة بن المحدثين الإإسلاميين وغر الإإسلاميين» إذا 
استثنينا قلة قليلة من هؤلاء وأولئك. على رأسهم علي الطنطاوي. ومر متوي 
الشعراوي› ومصطفی څحمود» والمهدي بن عبود» ونجاة قصاب حس ۹ 


ونستطيع أن نتصور الطنطاوي وهو يلقي علينا حديثه هذا عبر 
الرائي''ء من خلال معرفتنا بشخصيته التحديثية في أحاديثه أو مطارحاته 
الراتية» ونستطيع أن نتخيله الآن وهو يصف لا المعركة غير المتكافئة بين 
التلميذ «العصيان» من جهة» والأهل والمارة وأولاد الطريق من جهة أخرى . 
فالعنف «الدرامي» أو «الحركي» المتولد عن شدة الصدام بين الفريقين : شراسة 
المقاومة الي يبدا «العصيان» وقسوة المراجهة الي يلاقيها من الآخرين› و 
«حركية) إلقائية من نوع اخر» ليس فيه العنف» ولا يزه القسوة بطبيعة 
الحال» ولكن تيزه «واقعية اللهجة» عند الطنطاوي ؛ إنه يلجا غالبا اى امال 
الإعراب ف أواخر الحمل» وهي صفة ملازمة للعامية » ولكنها ملازمة للفصحى 
أيضاً عند الوقف» فهو يوفق بين واقعية العامية ورسمية الفصحی لو صح أن 
نجعل الرسمية بقابل الواقعية - فيتعمد تقصير الجملء والإكثار من الجمل 
الاعتراضية» والاتكاء على لألفاظ العامية والأعجمية أحياناًء مع تييزها عن 
غيرها على الأغلب» يرافق ذلك كله توقفٌ يتكرر ني ايات معظم الجمل» 
ولا سيا الانفعالي والعاطفي منهاء مع ما يرافق ذلك من إ#مال الإعراب في تلك 
الهايات. فيزيد بهذا من القوة الإثارية لعبارته» كا يمكن أن تكون عليه هذه 
الجمل «... يلتبط بالأرض. ويتمرغ بالوحل» وبكاؤه يقرح عينيه» وصياحه 
جرح حنجرته» والضربات تنزل على رأسه. . .». وعندما یتوالی ساکنان في 
نهاية الجملة - كا في الحملتين الأوليين هنا- يتحقق له نبرْ حببٌ أسر أكثر مقدرة 
على شد المستمع إليه» فنحس. والمحدث ينبر عند نهاية الجملةء أن الساكن الأول 
قد تحول إلى کسر - کا في العامية الشامية - فتصبح الأرضص «أرض» - بإمالة 
الراء - والوحل «وجل» بإمالة الاء - وهو منزع لغوي معترفُ به في قواعد 
اللهجات العربية » فيزيده كل ذلك التصاقا بالواقعية الإلقائية التي نسعى لتكريسها. . 


ومن أهم العناصر التي يغذي با الطنطاوي حركيته عنصر المفاجأة 
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الفكرية واللغوية والخياليةء فيثيرنا بلفتة لغوية جديدةٍ» أو تفجير فكري 
غريب أو خحطفة خيالية مدهشةء ويحقق ذا الحركة الفنية المطلوبة .“ 

وهو في هذا الباب كثيراً ما يعول على عنصر الصدام الفكريّ أو اللغويّ 
أو الخياليء ليفجر من خلال ذلك عنصر المفاجأة المطلوب» وانظر إلى هذه 
المقابلة اللغوية - البديعية - في مقارنته بين مدارس الأمس» وقد كانت تبعث في 
نفوس الصغار الخوف واهلع» ومدارس اليوم» وقد أضحوا يبكون احتجاجا 
على حبسهم عنا؛ إن المقارنة بين الصورتين التباعدتين التناقضتين ساعدت 
اللحدث على صياغة هذه المقابلة البديعية العنوية الطويلة بين الجملتين: 

عجبٌ أن تبكوا رغبة في المدرسة وقد صارت لكم جنات وما عجبٌ ابی 
متها وقد کانت علینا جحیا. 


ويفتق له هذا التناقض بين الحالين صداماً خياليا - وهو أرقى من كل من 
الصدامين اللغوي والفكري - يعمق الخط الحركي لديثه» حين يصور المدرسة 
الحديثة ب «الطعام اللذ الخفيف. في امل الأوانيء وحوضا الزهر والورد» ومن 
ورائها لوسیقی؛ على حين كانت المدرسة القدية «طعاماً دسا ثقيلا فى 
أوسخ آنية» وأقبح منظر» . 

ولكن المفاجأة الكبرى التي ينتهي إليها تصعيد الطنطاوي خط مفاجاته» 
لتكون الذروة الفنية هذا الخط» هى المغاجاأة الفكريةء ففى الوقت الذي شعرنا 
فيه بادر يدب ني أوصالنا ونحن نستسلم لفكرة الطنطاوي التي حاول أن 
يثبتها لنا منذ بداية الحديث: تفوق مدارس اليوم على مدارس الأمس» وفي 
الوقت الذي شعرنا عنده بالحاجة إلى «مد أرجلنا) والاقتناع ما بثه قي نفوسنا 
دون أدنى عاولة للجدل أو رد ما يقول» يفاجئنا هذا الانفجار الفكري الذي 
يحطم كل البناء السابق» بقوة تتناسب طرداً مع قوة ذلك البناء: أي المدرستين 
مع ذلك کانت أك نفعاً لأبنائهاء وأقدر على ا بالعلم والمعرفة» وعلى 
تخريج العظاء والعباقرة منهم «من استطاع منا أن يأكل أكثر» وأن مضم 
ما يأكل» وآن ينتفع به؟ أنتم على كل هذه المشهيات› أم نحن على كل تلك 
المنفرات؟». هذه المفاجأة سلاح خطير قد ينقلب على صاحبه فيفتك به 
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وبحديثه» إذ رما أصابت القارىء أو المستمع بالإحباط وهو يستيقظ فجأة على 
الفكرة الحديدة تدم كل البناء الذي استسلم لأسسنه ونام في ظله على مدی 
الحزء الأول من الحديث. ولكن الطنطاوي. ببراعة الفنانء حول ذلك 
الإحباط إلى تسليم مطلتق من الت للفكرة الحديدة. وقد كان قبل قليل 
استسلاماً مؤقتاً للفكرة السابقة 


هذه المغاجات ذات الأبعاد التقليدية الثلاثةء لا يكن أن نجردها من 
البعد الرابع - البعد الرئيس عند الطنطاوي -» ولتقدير قيمة هذا البعد عنده لنا 
أن تتصرر تلك الأحاديت وقد ألقيت عاينا من قبل إنسان آخر؛ إن فصل إلقاء 
الطنطاوي عن كلمات أحاديثه سيفقدها كثيرا من حساسيتها الفتية» حتى عنصر 
المغاحأة سوف يبدو باهتاً متهالکاً ونحن نسمع إلى الإنسان ا يلقي علينا 
هذه الآحاديث باللغة الرسمية الحافة الرتيبةء الخاضعة حضوعاً أعمى لقواعد 
الإعراب واللياقة الإإذاعية الصارمة» سوف نفتقد إذن نظرة الطنطاوي الوادعة 
من خحلف نظارتيه وهو يتجه إلى صغارنا ذا النداء الدافىء «يا اولادي» 
ليذكرهم مما كانت عليه مدارس آباثهم وأجدادهم» وسوف نفتقد ملامح الفرح 
والرغبة والإشراق في وجهه وهو يصور لناء بلهجةٍ مقبلةء المدرسة - المائدةء 
ذات الطعام اللذيذ. في الأواني الحميلةء بين الزهور والورود والأ لحان 
الساحرة» لتنقلب تلك اللامح في وجهه بسرعةٍ إلى علائم البؤس والإشفاق 
والألم» وهو يصور لناء بلهحة مدبرة» المائدة المدرسية الأخرىء مائدة العذاب 
التي ضمت أثقل الأطعمة وأقذر الأواني وأقبح لصو وأخيراً سنفتقد 
الطنطاوي وهو يمد يده إلى نظار تیه أيرفعهم| عن عينيه › أو ليكتفي بإزاحته| 
قلي لينظر إلينا من فوقها بعينيه الوادعتين الرادعتين معاًء وهو يلقي علينا 
بمفاجاته الذروة: «ولكن من استطاع منا أن يأکل أكتر؟» . 


إنه تساؤل موجه إلى العقل وليس إلى الذاكرة - وإن بدا لنا كذلك لأول 
وهلة - وهذا هو الفرق الحاسم ہیں الطنطاوي والآخرين› انه رغم اعتماده على 
الذاكرة والماضي والتاريخ اعتماداً کبیر يتو جه بحدينه دان ال العقل»› 
ویستطیع بمقدرة فائقة أن يتخذ من الذاكرة مطية ل العقل› ومن الماضي 
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وسيلة إلى الحاضرء ومن التاريخ سبياا إلى الحقيقة الأزلية الراسخة ؛ إن أحاديث 
الطنطاوي هي أحاديث العقل الذي يتكع على الذاكرة» وأحاديث معظم 
المحدثين الآخرين - ومنهم كر من خطباء المساجد - هي أحاديث الذاكرة التي 
لا تهتم بإقامة جسور اتصالٍ مع العقل» وإذا فعلت - وقل أن تفعل فلتنطلق 

من العقل إلى الذاكرة وليس العكس» ما يوقفها غالباً عند لحظتهاء ويقطعها 
عن الحاضر الذي نعيشه ويعيشه المحدث مع مستمعیه» وهو شرطٌ في أُساسي 
هام إذا فقده الحديث. وكذلك الخطة»› لم يعد حدیاً ول تعد خطبة . 


ورغم أن تساؤل الطنطاوي الثبر جاء في جملة استفهامية لا محل ها من 
الإعراب شأن معظم الجمل الاستفهامية - يظل الاستفهام» بصيخته الإنشائية 
الحركية› قادرا على تحریکنا أكثر من أية صيغةٍ أخرى» بل إننا ندعي أن في 
الاستفهام جانباً معنوباً هاماً أغفله النحويون» قد يجعل من جملته مقولاً لقولِ 
محذوف» فتكون حملة ها حل من الإعراب» حلاف لا هو العهد فيهء ونستطيم 
أن نتصور بسهولة حلة الطنطاوي الاستفهامية هذه وقد سبقها هذا القول 
اللحذوف: «ولكن» قولوا لي: من استطاع منا أن يأکل آکثر ؟»»› وهکذا یکسب 
الطنطاوي جلته التحديثية حركة الحملة الإنشائية وحركة الجملة ذات المحل من 
الإعراب» من غير أن يلجا إلى الأسلوب الوعظي المباشر (افعلء ولا تفعل» . 
وجب أن تفعل . . إلخ). ذلك الذي درج عليه معظم مدثينا وخطبائنا 
ا وهو اسلوب تنفر منه الطبيعة البشريةء إلا أن يأتيها من الخالق عز 
وجل اأ و أنبيائه المرسلين 


# % #* 


هذه المحاولة لرصد البعد الرابع في أحاديث الطنطاوي لم تكن أكثز من 
حجر صغیر یلقی في بحیرته الأدبية المتسعة» وستظل مرد خطوة متعجلة نحو 
إدراك الفضاء البعيد لفن التحديث الإذاعي الإسلامي وللبعد الإلقائي فيه 
عامة وعند علي الطنطاوي خحاصةء وهو فضاءُ بجحتاج لحهودٍ متوالية وأقلام,ٍ 
شتی » تتضافر لوضصع ذلك الفن وهذا القلم ف مکانیھ| بين الدراسات الأدبية . 
وأكاد لا أعرف و معاصراً ظلمته الأقلام» وأديباً عقه الأدباءء ومحدئاً أغفله 
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اللحذثون. وقمة تجاهلها المتسلقون. كمثل الطنطاوي» وإن كنا على ثقة من أنه 
فوق أن يكترث بهذا الظلم أو ذلك الحقوق. ما دام يدرك أية قمة تربع فوقهاء 
وأي مكانة تسنمها في ريادة الحديث الإذاعي والواقعية الإسلاميةء ثم لم يسمح 
لأحد بأن يمسها أو يصل إليها. 
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اهوامش 


)١(‏ رغم أن ذاكرتنا السمعيّة ما تزال تحتفظ إلى الآن بصورة واضحة ع تلك الأحاديث الإذاعية 
المبكرة التي بثها الطنطاوي من دمشق» ولكن الذاكرة لا تستطيم أن تكون وثيقة علمية معترفً 
اء وأظن أن لدى إذاعة دمشق أو لدى أستاذنا الطنطاوي على الأقل وثائق سمعية مسجلة عن 
تلك الأحاديث. ثم إن الأ تاذ الطنطاوي ما زال يقدم في بعض المواسم «أحاديث حقيقية» في 
الراثي السعودي يكن أن تكون وثيقتنا النموذجية التي نسعى ! 

(۲) علي الطنطاوي. هتاف المجد» ص 9. دمشق .٠١۹٦١‏ 

(۳) نفسه» ص ٦‏ 

. نما اعتدنا التعبير عنه بالكلمة اللاتينية «الاستوديو»‎ )٤( 

(ه) وهذا التوازن لم يتحقتق مثا عند المحدث الكبير محمد متولي الشعراوي الذي يؤخره في نظرنا عن 
مكانة الطنطاوي إسرافه في نحرياك يديه ورأسه وسائر جسده مما يجه المثقفون خاصة» ولكنه 
بحل فیا سوی ذلك إلى مراتب لا ینکرها حصيف . 

() وف ظننا آنا أو معظمها - تصلح لآن يصدر با أكثر الشعراء دواوينهم . 

(۷) من حدبث النفس (صورة الولف بقلمه)» ص ۷٩‏ ۔ .۷٩‏ دمشق .1۹٦۰‏ 

(۸) من حدیث النفس» ص ۳۰۹ - .۳٣‏ 

(4 لا شك أن هناك عدین رین قد برتقن إلى هذه المرتبة الراقعية أو قريب منہاء ولکن ظروفهم 
أو ظروف بلادهم السياسية أو الفكرية لم تسمح همم بالظهور على المستوى العري وريا على 
الستوى المحلي أيضاً. 


)٠١(‏ قدمه الطنطاوي من إذاعة دمشق عام ۱۹١۹‏ كا أثبت في مقدمة الحديث. 


افضل شان 


القصص تلاي 
الررت والحقية 
في جموعة ( اللقاول عي ) ا زوب 


هل للقصة الإسلامية الحديثة أن تستقل بطبيعتها ومقوماتها الأساسية عن 
أختها القصة الفنية الحديثة التى استمدت شروطها من الغرب؟ وإلى أية حدود 
یمکن أن تختلف القصتان. وإلى أية حدود مکن أن تتفةا؟ 

لقد ترددت على ألسنة المستشرقين تم شتى حول العقلية العربية والخيال 
العربيء كلها ينتهي إلى أن الخيال الحربي سطحي وربا معدوم» والدليل: عدم 
وجود قصة فنيةٍ عربيةٍ قدية. 

لا بد أن نذكر أولا بآن أقدم قصة فنية غربية على الإطلاق - باعتراف 
نقاد الغرب أنفسهم - هي قصة (بايلا) لرتشردسن» وقد كتبها عام ١۷١۸‏ 
تقريباء وتتأاخر عنها أول قصةٍ عربيةٍ فنية - با معن الغربي للفنية ما يقرب من 
قرنٍ ونصف القرن» ويختلف النقاد في أن تكون هذه القصة هي (الأجنحة 
المتكسرة) لحبران خليل جبران أو (زينب) لمحمد حسين هيكل» وكلتا القصتين 
كتبت في مطلع القرن العشرين على أية حال. 

لم يكن للغرب إذن» قبل قرنين ونصف القرنء القصة الفنية التي اتمم 
مستشرقوه العربً بالعقم الخيالي لعدم معرفتهم لماء وإذا أدركنا أن معظم 
الفنون الخربيةء» والشرقية القصيةء من موسيقا وغناءِ ومسرح وقصةٍ ورسم 
ونحت وزخرفة وبناءء ولدت ف أحضان المعايد الوثنية ودیاناتپا» أدركنا اذا ل 
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يعرف العرب معظم هذه الفنون» وقد كانت بلادهم مهبطاً للوحي الإهيء» 
ومستقراً للديانات التوحيدية منذ آلاف عديدة من السنين . 

وطبيعة الإسلام الدينية - الدنيويةء المختلفة اما عن طبيعة الديانات 
التوحيدية الأخرى - كا هي بين أيدي أصحاما اليوم - توجه كل الفنون التي 
يكن أن تولد في تربته» وبصورة حيمية ملحة» نحو الارتباط بالأرض 
والصدور عن الواقع الإنساني» دون أن تسمح هذه الفنون بالتحليق بعيدأ عن 
الصدق الفطري الذي بثته الحكمة الإمية في الإنسان» وأجرت؛ عليه آمور 
معیشته» ونظمت› تبعاً له« علاقاته مع الساء ء من ناحية» ومع الأطراف 
الإنسانية الأخحرى ومظاهر الحياة المختلفة » من ناحية آخرى. 

وانطلاقاً من هذه الحقيقة ننظر إلى القصة الفنية الإسلامية» لا على أنا تلك 
التي تستطيع التحليق بخیاها بعیداً عن أرض الواقع - مها كان ارتباط هذا 
ا لخيال بالواقع وثيقاً في الأصل - ولكن على آنها القادرة على الارتفاع بالإنسان 

من أوحال الواقع وخبائثه إلى آزهاره وطيباته ومثله الرفيعة . 

وكانت القصة القرانية الدرس الأول الذي ألقاه 0 على المبدعين 
المسلمين في هذا المجال. فلم تکن هذه القصة اندفاعة خيال أو اهام فنانٍ» 
وإغا كانت أحداثا حقيقية منتزعة من التاريخ» بشها القران الكريم مرة ت واحدة أو 
على دفعات› في مکان واحدِ أو في عدة أمكنة» باختصار شديدأو مفصلة» عظة 
منه للہشر» وتذكيراً هم بایات الله ومجریات حکمه في خلقه» وکانت هذه 
القصص. وتلك الطرائق في عرضهاء خير ما قدم للبشر على الإطلاق كا 
ينبغي للمسلم أن يعتقد «إنحن نقص عليكَ أحسّن القصص با أوحينا إليك 
هذا القرآن. . . 

فإذا انطلقنا في تعريفنا للقصة الإسلامية من هذه الحقيقة قلنا إنها 
«الواقع» ولا شيء غير الواقع» وللكاتب أن يتصرف في طرائق عرضه هذا 
الواقع » وأن ينوع في أساليبه» وأن يلجأ إلى الخال الجزئي ‏ الصورة البيانية أو 
الرمز - للتعبير عن الواقعة الصغيرة - الحدث - التى هى جزءٌ من الواقعة الكبيرة 
- القصة - وله كذلك أن بفيد من شتى الاتجاهات الأدبية فيا يتعلق ببناء القصة 
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أو لغتها أو طريقة عرضها. 

إن القصة الإسلامية هي «الواقعة» وهو اسم ندعي أ نه اکٹ تعبیرا عن 

حقيقة هذا الفن حين ينطلتق من المهوم الإسلامي للفن» ولا سيا حين تختاط 
الأمور اليوم اختلاطا مؤذياء فيطلقون كلمة «قصة» على ما حدث أو بحدث 
حقاًء وكذلك على ما تبدعه خيلة قاص من وقائع لا تمت إلى الحقيقة بصلة» 
وإن اخلت ت شكلا من أشكال هذه الحقيقة حجب عنا رؤية منطلقها الوهي؛ 
الغرب . 

# % * 

وجموعة «اللقاء السعيد» من سلسلة «قصص لا تنسى» التي قدمها نادي 
۲ ھ۱۹۸۲ م» هي وذ صادق «للواقعة» الإإسلامية› التي تسرد أحداثاً 
وقعت حقا بأساليب فنية ختلفة» وتناولٍ أدبي رفیع . 


وأ تستمد هذه اللجموعة من القصص آو د وقالع أحداتها من الواقع 
المعيش» يعني أن تفتح أمامها أبواب الزمان وال مكان أوسع ما تكون» فيستمد 
الكاتب قصصه من عتلف زوايا الزمان: القديم والحديتث. وعتلف زوايا 
امكان: الشرق والغرب» المدينة ومكة» مصر وسوريةء ألانية وانجلترةء تركية 
الفليبين واهند وأفريقية والمستعمرات الإنجليزية» وهي زوايا امتدت إليها 
آفاق الإسلام فعَمرت قلوب أجياها بوحدانيته» ولكن الحضارات الأخرى من 
جهة» ومنزلقات الدنيا الشيطانية الكثيرة من جهة آخری» جعلت من أفراد 
هذه الأجیال أماً بث شتى» فمنهم من ظل معتصاً بالإسلام باحثا عن حقيقته الأولى 
باستمرار» ت من انساق إلى المحدثات والبدع والخرافات فانحرف عن أمر 
الإسلام ة قلیلا أو کثيراًء ومنهم من ورث الإسلام فيا ورثه عن أبيه فهو متمسكڭ 
به شدید التمسك» > لا عن فهم حقيقته أو وعي,ِ بأمره» ولكن بحكم العادة 
امتوارثة» وريا الفطرة النقيةء ثم كان منهم الفاسق والماجن والملحد والماركسي 
والقومي والمتغرب والمتشرق» وهذه النماذج حيعاً مبشوثة ف وقائعم «اللقاء 
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السعيد» يعرضها المؤلف بدقة وأمانة من خلال أحداث قد يكون له مشاركة 
فعلية فيهاء أو رأى بعض أطرافهاء اد ذا أرضها فسمع عنهاء فقدم لنا من 
خلال ذلك واقعية الإسلامء ليس على آنا الواقعية الحافة المجردة من روحانية 
الفن» ولا على نها السعادة الدنيوية التي لا تتوقف إذا تمسك الفرد بإسلامهء أو 
البؤس الدنيوي العاتي إذا تخلى عنه» فواقعية الإسلام ليست لوا ا سا 
واحدا ليست سعادة لا تتوقف 1 و ألا لا يزولء ولیست أرضاً منقطعة عن 
العالمء > أو عالا متجاها لآخرء أو واقعاً منفصاڈ عن منطق الحياةء وهي إن 
كانت جهاداً مستمراً في الحياة الدنيا فإا لا تمارس نوعاً واحداً من الجهاد: 
هناك جهاد النفس» وجهاد المنكرء وجهاد الإلحادء وجهاد الصليبية» وجهاد 
الاستعمار» وجهاد المعيشة» وجهاد المهاجرة عن الأوطان. . . ولكل هذه 
الجوانب نصيب من قصص عمد المجذوب. 


آما معالحاته فتتنوع تنوع مشكلات الحياة إن الإسلام يتسم لكل هذا 
ومشكلات المسلمين لم تكن في يوم من الأيام أكثر تنوعاً واتساعاً وتعقيداً ما 
هي عليه اليوم› فتتوزع في «اللقاء السعيد» بين إذلال الدكتاتورية الحاكمة 
لشعوبها (حذاء الرئيس) والمصاعب التي تواجه المرأة المسلمة في المجتمع العصري 
(حياة جديدة) وار الإسلام العجيب في تغيبر النفوس وتطهيرها (العالم السعيد) 
والغربة التي يعيشها المسلم الحقيقي مع أهله (بين مشهدين) وموقف الثقف 
الخربي من الإسلام (الابتسامة المشرقة) والام الرق كا كان إلى فترةٍ قريبةٍ في 
بلاد الإسلام (على أبواب المدينة) والرضى بعطاء الله من بناتِ أو بنين (المولود 
الثامن) والتخلص من البدع والخرافات (ثمرات الإان) ومجالدة الاستعمار 
ومأساة المسلم المهاجر (من دمشق إلى الفيليبين) وبدعة تحديد النسل (مأساة من 
اهند) ودور الحمعيات الإسلامية في الغرب (مع الجماعة) وعدم الفصل بين 
العبادة والعمل (بين حامتين) إلى كثير من المشكلات التي دارت وتدور على 
مسرح العام الإسلامي القديم والمعاصر. 


%# ¥ 


والواقعية التي ينطلق منها محمد المجذوب لعالجحة هذا الواقع الإسلامي 
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تحرره من قيود المدارس الأدبية والفكرية: العربية والغربيةء فحسبه أن ينظر 
بمنظار الإسلام ليرى المشكلات من زاوية جديدة وبطريقة محتلفة عا عهدنا. 
فالمرأة في أكثر من أقصوصة من أقاصيصه تقف آمام الرجل موقف الخر أمام 
الشر (اللقاء السعيد) و (حياة جديدة) والإسلام کثیرا ما يعول ف الإصلاح عل 
المرأة ة فيرجحها على الرجل في مواطن عديدة» ولیس على مبداً القصة الغربية 
والفكر الغربي عامة - «فتش عن المرأة ولا على مبداأً القصص الشعبي العربي 
- بل العالمى الذي يتخذ من المرأة رمزاً للخبث والشر. 

على أن هذا لا ينع أن يكون للمرأة مكانتها المميزة وعملها المأمون 
الحصين في المجتمع» و«فاضلة» الممرضة بطلة قصة (حياة جديدة) حين ترتد 
عا كانت منجرفة إليه مع نساء مجتمعها من مظاهر دنيوية مزيفة خحداعةء إلى 
فطرتها النقية وإسلامها الصحيح› تشعر أن هذه الردة إلى الإسلام تقتضي منہا 
تغيير محيط العمل لدا بوصفها أنثى . . . وبعد كثير من التردد أقبلت على 
الرئيس س إليه 0 الحدید النقل إیٰ ۳ التوليدء ول تکتمه الرأي 
ومذا قررت E‏ سواه . . 

هذه المرأة الطاهرة التي تبحث عن مكانها المناسب اللائق بهاء امرأة 
مسلمة حجبة» هي نفسها التي كانت قبل الهداية وقبل الحجاب «تقضي آيامها 
ي خدمة المرضى دوما تفریقٍ بین إناتهم وذکورهم › حق کادت تستحيل واحدة 
من هذه الأدوات الى يستیخدمها الأطباءء وقد غمرتها الموجة نفسها نفسها الى تلف 
زميلاتها الأحريات» فلا تجد من سلوی تخفف ہا ضغط ذلك التحرك الرتيب 
سوی الاهتمام بمظھرھها الیرمی ٠‏ فھی لا تغادر منزها إلا بعد استيفاء ما ينبغى 
لوجهها وشعرها وشفتيها. . وما يستتبع ذلك من أناقة الثوب وإبراز المحاسن . . 
حتى إذا انتهت إلى مكان عملها عمدت إلى ارتداء الصدار المميز في أناةٍ خشية 
أن ٹر شکل ف ا الذي تعبت ي تحضیره» ولقد اشرت ذلك السلوك 
اندجت في الو فلم تعد تستشعر ۴ غربة عنه. .)». هذه ا تقدم لنا لا 
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غوذجاً من الآسي التي تتكرر كل يوم عند آلافٍ من فتيات الإسلام اللواتي 
القيلة المبهرجةء فلا تصحو إحداهن إلى نفسها إلا وقد نأت ما الحياة عن 
دینها» ورمتها ف حه بعيده عن شاطی ء الأمان الذي وضعها الإإسلام عله 
وصانما فيه» وهيهات هيهات الوصول إلى ذلك الشاطىء من جديد. 


وتتمةً هذا المشهد اليومى المتكرر تصور لنا القصة من خلال هذه الممرضة 
«فاضلة» الفرق الخطير بين العبادة بالتقليد والعبادة بالتفكي» وهو ما يعاني منه 
الإنسان المسلم اليوم حين يلقنه بوا العبادات على أا محرد «عادات» دينية 
لا بڌ متها عن غیر ادن تفکیر ئي فی حقيقة هذه العبادات التطهيرية وارتباطها ارتباطا 
عضوياً لا جوز أن ينفصم يالوك الإنساني لصاحبهاء «ففاضلة» المسلمة 
«ظلت شبه مواظبةٍ على أداء الصلاةء فا كانت لتفوتها إلا قليلا غير آنا م 
تكن ترى بأساً في تأحيرها إلى ناية الوقت حتى تقترب من موعد الصلاة 
التاليةء إذ م يخطر في با هما أن تتساءل قط عن أسرار هذه العملية المتكررة» ولم 
تکن تعلم عا سوی اما واحدة من حصائص البيت الذي شبت على تاليدم 
فلا جد ضرورة لمفارقتها. . 


وعلى النقيض من ذلك تصور لنا قصة (بين مشهدين) سلبية بعض 
المسلمين الأتقياء في مواجهة الواقع» فهم يفضلون عغاربة الفساد والضلال 
بمقاطعة أصحابه لا مراودتہم عا هم فيه وإقناعهم با لخطأً الذي انزلقوا إليه ومن 
ئم شدهم إلى حظيرة الإسلام» فبطل القصة يقاطع أخته الشقيقة فلا يزورهاء 
لأا شذت بمظهرها عن المظهر الإسلامي اللائق بالفتاة المسلمةء ورضيت بأن 
تصاحب الفتيات العابثات» وحين يرضى أن يزورها في النهاية يوجه إليها 
موجات متتالية من التأنيب يختمها بقوله «كم مرةٍ ذكرتك بحقوق دينك 
وتوجيهات أبويك» كم مرة حذرتك صداقة هؤلاء المستهترات وتبادل الزيارات 
معهن»» ولکن التصحيح يأتي في النهاية من «هؤلاء المستهترات» فييسر الله هن 
معلمة دين هدي إحداهن ۔ صدیقتھا - وتردھا إلى دینہاء ثم ما تلبث هذه 
الفتاة أن تؤثر في أمها ‏ بعد صراع قاس بين الاثنتين ‏ ثم ما تلبث أخحت بطلنا 
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أن تتأثر با وتنصاع لفطرة الله وقوانينه «و طرق محمود يفكر با سمع وقد 
جللت وجهه الأسمر غلالة من الحيرة الراضية» وغامت عيناه السوداوان في شبه 
غيبوبة» وبدا في تأمله العميق وكأنه يسة يستشرف عن كثب شخوص القصة 
وأحداثهاء وقد أخذ بعضها برقاب بعض» واستمر الصمت المهيب يغمر أرجاء 
القاعة حت قطعه صوت مود وو بر لأخته بمثل المهمس: إن في حديثك 
ات تهز وترو ع وتوحي » ولکن» أ لست أحق الناس بالاستجابة ها؟ وأكي 

سه على صدرها يتمتم وهو يشرق بدمعه : آختاه. . . «آلم يان للذين منوا أن 
ا قلوبهم لذكر الله» . . وفي نبرات مؤثرة أجابت: بلى يا أبا سعيد. . لقد 
آن. . وستری. .». إا دروس في الدعوة إلى الإسلام يلقيها علينا الكاتب من 
على منبر قصصه» ليعرض علينا من خلاها أيضاً حلاوة الهدى ومتعة الروحانية 
الشافة التي ينا طا المسلم ا یعود إلى دینه ویعتصم بحبله . 

هذه الروحانية ها طعمها الخاص في الإسلامء لأنها علاقة خاصة ي بين 
العبد وخالقه لا تقف عند حدود طرفیيها بل تتجاوزها لتغدو علاقة العبد ببقية 
عباد الله علاقة فريدة ميزة أيضاًء فليس هناك سيد ومسود» ولا کب وحق 
ولا غنى وفقيٌء ولا أستاد وتلمي تفصله) فواصل دنيوية متكلفة لا علاقة ها 
بالاحترام الواجب من التلميذ نحو أستاذه» وقصتا (على أبواب المدينة) 
و(ثمرات الإيان) من مجحموعة (اللقاء السعيد) تقدمان لنا غوذجين رائعين للعلاقة 
الروحية في الإسلام بين التلميذ وشيخه» فالشيخ عبدالله في (على أبواب 
المدينة) اعتاد أن يلقى دروسه على تلامذته في المسجد النبوي الشريف «وفي 
جوار إحدى الأسطوانات اتخذ مجلسه لإلقاء الدروس على حلقته الخاصة من 
الطلاب الذين أقبلوا عليه لتثبيت معلوماتهم» وإيضاح ما أشكل عليهم من 
شروح مشايخحهم» فيبادهم ودا بودّء ويبذل لمم كل ما يلكه من قدرةٍ على 
تزويدهم با ينفعهم من العلم» وقد ألفوا مجلسه حتى ليترددون عليه في غرفته 
القائمة تحت مستوى الزقاق الذي يحتوا من الباب المجيدي» فلا يسمح هم 
بالانصراف حتی يشاطروه ما أعده من طعام وشراب» فیستجیبون لرغبته» 
وهم يعلمون آن ليس لشيخهم هذا من دخل سوی ما يتناوله من عونِ هزيلٍِ 
عن طريق الأوقاف» وما يكسبه من عرق جبينه في العمل بخدمة النخيل أثناء 
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المواسم» ولعلهم من أجل ذلك يأتون بطعامهم بين الجين ا لیخلطوه 
با حاضر من طعامهء ا بذلكف وشائج الالفة . بين الحميع . . 

هذه الحياة الإسلامية ذات النكهة الواقعية الإنسانية النقية التي قحو 
الفوارق الطبقية - دون أن تلغي الفوارق الالية والخلقية والعلمية فهي حقيقة 
لا سبيل إلى إلخائها - هذه الحياة تتيح للوشائج الروحية بين بني الإنسان أن 
تتداحل كا لا يكن أن يقع في ظل أية عقيدةء والعلاقة الروحية بين المسلم 
والمسلمء بين المجاهد والمجاهد. بين التلميذ وشيخه» تفوق علاقة السب 
الدنيوي» وانظر إلى هذه الأسرة الفريدة التي قوامها مسلمان: شيخ وتلميذه» 
وانظر إلى هذه العينة الواحدة من علاقات فردما المسلمين : «ولعل من الأسباب 
الى يسرت لعبد الحميد سبيل هذا التتحصيل ذلك المدوء الذي كان مجحلل فضاء 
الملسجد الحبيب» بل منطقة قباء كلهاء إذ كانت لا تزال في حيز القرى 
الصغيرة› حتی لا يكاد ينتظم خحلف إمامه في أي من الصلوات أكثر من بضعة 
أفراد» ورا أقيمت صلاة الفجر بالإمام وتلميذه عبد الحميد. وحدهما دون 
ثالث آما الحمعات فقلا يتم تصاب الحمعة منها على مذهب الشافعي » 
فيقيمها ظهراً عادياً. . وكثيرا ما ينقص النصابَ واحدٌ فيبعث الإمام بتلميذه 
الفضل ليبحث عمن يتمه؛ لقد ارتفع الشيخ بنظر عبد الحميد إلى مستوى 
الأبوةء فهو يبره كأبيه وأمه» ويجد في قربه روحاً من السعادة كالذي کان بحسه 
بجوار والده» ويزيد من تعلقه بالشيخ ذلك السمو الذي يتملاه في حديثه 
وسلوكه» وبخاصة هذا الزهد الذي يسمو به على حطام الدنيا. .» 

هذه النماذج الإسلامية» ماذا بقي منہا؟ وأين هي الحزر الإسلامية التي 
يبحث عنها غرقى الإلحاد والكفر في الغرب أو الشرق ليتشبثوا بشواطئها؟ إا 
الصدمة يشعر بها كل من يفهم الإسلام من كتابه وسنته ثم يرفع بصره باحثا 
عنه في أبنائه» وهيهات هيهات أن يعثر على شىء إلا في طائفة قليلة معدودة 
الأفراد ما تزال قائمة بأمر اله لا يضرها من خالفها أ أو خذهاء هذه الصدمة 
تصورها قصة محمد المجذوب (الابتسامة المشرقة) » فالجندي ا الراقد 
مريضاً في مستشفى ألاني ببرلين يقرأ كتاباً في سيرة محمد بي فيرتد إليه بعض 
حقيقته التي فقدها حت عجلات الحضارة الغربية بغثيانها وقرفها وملاهاء ولکنه 
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حين يرفع نظره عن الكتاب باحثا عن أتباع محمد في هذه الأرض ليتلمس من 
خلاهم حقيقة الإإسلام لا بجد إلا التماثيل المزيفة الحجوفاء «ويا ها من صدمة 
ضعضعت آماله الكبار في مشاهدة تلك النماذج التي تخيلها لا تزال ماثلة في دنيا 
الواقع » فإذا هو بنمافذج أخرى لا تزيد على معنى التمثال الذي يحمل صورة 
العظيم» وما هو إلا حجر في شكل بشر. .». 

فكيف انتهى المسلمون إلى واو والإسلام إلى واد آخر؟ وهل هي مالي 
الإسلام التي دفعت بہم بعیداً عله؟ أو صحيح ما يتقوله المنحرفون من أن مثالية 
الإسلام بعيدة عن الواقع أو الممكن» وأن المسلمين يعجزون» من أجل ذلك 
عن التشبث بأهداب دينهم والتقيد بتعاليمه؟ 

إن مثالية الإسلام هي مثالية الواقعم» مها بدت هذه المخالية غريبة عن 
واقعنا الذي أدى انحرافه الشديد عن الفطرة الإنسانية إلى تضخيم الفرق بينه 
وبين مثالية الإسلام» حى ليبدو لنا هذا الفرق أحياناً أخطر ما يمكن إزالته أو 
التقريب بين طرفيه . 

ولا بد هنا من أن نفرق بين واقعية القصص الإإسلامي وواقعية الأرض» 

أو لنقل بين واقعية «الحقيقة» وواقعية الانحرافء و«الحقيقة) دائ فوق 

«الواقع»» لأن الواقع ليس هو الحقيقة بل صورة طينية بمسوخة عنهاء إنه 
«الحقيقة» في البدء» ولكن هذه البداية - بداية الحقيقة - لا تلبث أن تتلوث 
وتتشوه وهي تقطع طريق الحياة الإنسانية القذر» حتى تنتهي إلى شكل من 
أشکال «الواقم» الإنسانی کا هو کائنْ لا کا بجحب أن يكون. 

وهذا الصراع بين الحقيقة العليا والواقع المنحرف - على بعد قطبيه - 
ما يلبث آن يتفجر بقوةٍ عجيبةٍ حين يجحاول المسلم أن ينتزع رجله من أوحال 
الأرض ويد يده إلى حبال السماءء إنه تفجر قوي بقدر البعد بين قطبيه» ولا بد 
إذن من وقوع شيءٍِ غير عادي حتى يتم الاقتراب بين هذين القطبين أو 
التحامه|؛ هذا هو «أبو مرشد» في قصة محمد المجذوب (الحل الأفضل) شدته 
أوحال الدنيا إلى الأرض فلا يستطيع التخلص منا دون معونة الآخرين» إن 
الإسلام حي في قلبه ومشاعره» ولكن شيطان الال يحاول أن يسكت صوت 
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الإسلام في صدره» فكيف السبيل إلى إخراس هذا الصوت الشيطاني الماكر 
القوي ؟ إن أبناءهء والحبال المتينة يربطونه ا هي السبيل إلى الانتصار عل 
شيطان النفس: «وبصوتِ أجش مرف جعل يقول وهو قابض على أسفل 
يته المصبوغة بالحناء: في أي الأيام نحن من رمضان؟ وأجاب مرشد: ي 
السابع عشر. . امك الوالد قليلا ثم استاتف وقد ازدادت الرعشة في هجته: 
حسنا. . فما ينبخى أن نستمر في تأخير الزكاة بعد» وعاد إلى الصمت. وكأنه 
برکز في نفسه ما جیب أن یقوله» ثم لي يلبث أن واصل الحديث في نبراتِ 
مصممة: مرشد» سعید» ترکې . . لقد عجزت عن تنفيذ ما جب فعلیکم 
آنتم أن تقوموا به» هذه مفاتیح الصناديق وفيها الالء وكشوف الحسابات» 
فآخر جوا زکاتما کاملة» ولكن . . . ولكنكم لن تستطيعوا ذلك حتی تقیدوني» 
أفهمتم؟ اربطوني بذلك الحبل» واجعلوا وجهي إلى الحدار» وأنفذوا حق الله 
ذلك هو الحل الأفضل . . . وتحرك الفتيان للاستجابة وعلى لسان أحدهما قول 
رسول الله ية : «عَجبً ربنا تعالى من قوم بقادون إلى الجنة في السلاسل». 
وانطلقوا يرددون» وهم يلفون الحبل حول أبيهم : صدق رسول الله . . صدق 
رسول الله .). 
* %* % 

والکاتب يتجاوز لغة الواقع المعيش. اللغة المحكية واللغة المكتوبةء فيا 
قدمه من قَصَصٍِ رصين التعبس» متماساك الديباجة محکم البناءء رفيع اللفظ» 
متطاول العبارات» متصل الأجزایى تجاوزا قد يبدو لنا لأول وهلة تجاوزاً 
بالقصص عن أرض الواقع » رلكن لغته القصصية هذه تظل دايلا عل صلا 
الفصحى بمختلف درجاتما للتعبير عن الواقع من غير حاجةٍ إلى العامية أو 
الضعف أو الابتذال.» ومن شأن معايشتنا هذه اللغة البسيطة للقصص العربي 
المتداول أن تقوي من شعورنا بالصدمة تجاه لغة محمد المجذوب المترفة» ولكن 
هذا الشعور سيزايلنا إذا تخلصنا من تأثير «العادة» أو «المعايشة» وارتفعنا إلى ما 

جب ان يکون بدلا ما هو کاتن؛ ؟ صحيح ج أن المؤلف كان يستطيع أن يتجنب 
كثيراً من المقاطع التحليلية الطويلة التى كانت تبظىء ء أحيانا من حركة الأحداث 
في قصصه كا فعل في بداية قصة (بين مشهدين) مثلا وكذلك اللهجة 
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الخطابية المنبرية العالية التي يعلق با أحياناً على أحداث قصصهء أو تَدخله 
بنفسه في تلك الأحداث› ومع ذلك فإن هذا كله - في نظرنا قد لا يخالف إلا 
قلیلڈ قواعد القصة الإإسلامية کا نتطلع إليهاء آي القصة أو «الواقعة» القرانيةء 
مع خالفتها الشديدة والواضحة لقواعد القصة الفنية الغربيةء وقد تكون 
اراق فنا اخر مختلفاً تماماً عن فن القصة الغربية» ولكنه «فن» على أية حال 
نابع من أعماق التراث الإسلامي ومنبعه الثر الأول هو القران الكريم . 
F# #*‏ % 


وفي قصة (بين جج ا ا نجاحاً واضحاً في استخدام 
الرمز استیخداماً مزدوجا طريفا قل أن نجد مثيله في أدبنا الحديثء فقد رمز 
بالطبر إلى الإنسان المتعبد الذي لا يعمل› مع إرادته للرمز بحقيقته الحيوانية 
أيضاًء ومعالجحته لمشكلة تكاثر الحمام في الحرم المكي والحرم النبوي» دون 
طائل من وراء ذلك إلا ما جره وجود هذه الطيور على المسجدين العظيمين 
من أذْيّ قد مخدش نظافته) أو طهارتياء وهكذا مختلط عنده الرمز بالحقيةة : 
رمز الحيوان الكسول الذي يارس حياته الحيوانية العادية في أعظم بيوت الله ء 

حقيقة المؤمن الناسك المنقطع إلى العبادة دون العمل . 

وإ 7 الرمز وفق الكاتب إلى ابتداع صور ففنية جديدة غنية 
الأطراف» دون أن تستطيع حبال البلاغة التقليدية أن تحد من حركة خياله 
وتعدد اتجاهات هذه الحركة» كا نرى في مثل هذه الصور (وتتفتق تی أوراقّ من 
حافظتها عن شتات من الذكريات _ فإذا حان موعد غفوة الأرض کان عليه أن 
يتحول إلى رعاية الأشجار- منارة أنيقة ارتفع من وسطها شكل هلال نحاسي 
كانه فم مۇذنٍ - فلا منظور سوى هذا البرق ینطلق كافاع بيضاء توا هناك 
وهنالك - - وتابعت السيارة المرمة اندفاعها المتعب» وهي ترسل أنينها المرتفع 
ممزوجا بالمفرقعات الصادرة عن مصرف الدخحان» كأنها طلقات بندقية 
شائخة. . .). 

# %# *F* 


قد يكون لنقاد القصة الآخذين بقومات القصة الغربية مأخذهم الكثيرة 
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على مجموعة محمد المجذوب راللقاء السعيد) ولكنا في ظل تعريفنا للقصة أو 
«الواقعة» الإسلامية تبحث بجدية وصدق عا جب أن يکون» وتسهم مع 
قصص كبار الكتاب الإسلاميين الآخرين» وعلى رأسهم الدكتور نجيب 
الكيلاني وعبد الحميد جودت السحار وعلي أحد باكثير وعبد الودود يوسف 
وإبراهيم عاصي وعمود مفلح وغيرهم» في بناء المقاييس التي نسعى إليها في 
سبيل قصة إسلامية فنيةٍ متفوقةء ها شخصيتها المميزة» ومقوماما المستندة إلى 
الحقيقة الإسلامية أكثر منها إلى الواقع الإسلاميء الحقيقة التي برتفع فوق 
الأرض من غير أن تقطع صلتها بها أو تتجاوزها إلى عوالم الوهم والأحلام. 


~~ کا“ 
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ولد مصطفى صادق الرافعي في غير العصر الذي كان من الممكن أن 
يتقبله أو يقتدي أبناژه به ولو أردنا أن ننميه لعصر من العصور الأدبية - مع 
احترازنا على مبداً تقسيم الأدب إلى عصور لأعجزنا ذلك» فكيف لنا أن نجد 
عصراً مجمع القديم ا والحديث الحديث معا وکیف لنا أن نجد مدرسة 
أو مذهباً أدبيا كن أ ن مجمع هذا الحمع أيضا؟ إن حاجزا أو حائلا ما م بقف 
دونه وفحول الكتابة في أدبنا القديم» > ولر با أخحذ مكانه بين الأوائل من أصحاب 
القلم الفتي في أدبنا العربي عامةء كا يأخذه بين الأوائل ممن حقق في أدبنا 
الحديث تجديداً ني طرائق التفكير والتصوير والتعبير لم يصل إليه الآخرون» فهو 
وَل بين الأقدمين اول بين المحدثينء فأنى لنا أن نضعه في المكان أو الزمان 
الجديرين به ضمن أعلام ادابنا؟ 


إن الزعم بأولية الرافعي » وبإمساكه بطرفي المعادلة بين القديم والحديث› 
يحتاج مناء قبل أن نخوض في إبداعه الأدبيء إلى تعريفِ لكل من التقليد 
والأصالة والحداثة والمعاصرة» والتفريق بين هذه المصطلحات التي تتداحل 
حدودها کثیراً عند الدارسينء فيقع الخلط بين التقليد والأصالةء والأصالة 
والحدائة» والحداثة والمعاصرة» كا ش حاط اخر بين القاعدة والعادةء وين 
التطوير والتغيير» والخلط الثاني من أهم مسوغات وجود الخلط الأول. 


وبداية نحد کلا من المعاصرة والحداثة» فليس کل معاصر حدیغاً 
والعکس صحیح › إن حل المعاصرة رمني وحلد اللحداثة فني» وحن ۹ نقيم 
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للزمن اعتبارا حن نحث عن الحدة» فالوعاء الزمني الواحد يتسم للجديد 
وللقديم معا فنجد المقلد والمجدد يتعايشان في الجيل الواحد فالأول جرد 
معاصر فتح عينيه على الحياة ليجد أنه ينتمي إلى هذا العصرء والثاني هو الذي 
جحقق» بتفوقه وارادته في التغيسء الحداثة الفنية الى ل محققها تعاقب السنين› 
عنها بصدق وأصالةٍ مبدعين . 


وبڌهي ان يکرس هذا التعاقب حقائق فنيةء قد تبداً في صورة اقتراحِ 
عملي صاغه شاعر أو ديب أو فنانٌ فیا يبدعه من فن» ثم ما تلبث أن تنقلب 
إلى قواعد تتبلور من ادما حقيقة الفنء فيأخحذ بعد ذلك اسمه الذي يعرف 
به» ثم ما يزال التعاقب يضيف إلى هذه القواعر,ٍ جدیداً پوماً بعد يوم » وگن 
هذا الحديد لن يكون قادرا بعد أن تبلور الفن وعرف باسمٍ حدد له > على أن 
يتسرب إلى القواعد کون لھ مکان بینہاء بحيیث يکون بنفسه قواعد جديدة» 
وکل ما يستطيعه هو أن يصل إلى درجة «العرف» وهو دون القاعدة دسو 
وثباتاً فيغدو الفن قائاً على «قواعد» لا يكن تغييرها» وعلى «أعراف» يكن أن 
تتغير» وأن يضاف إليها كل يوم جديد. 


فإذا ما تجرأً التخير وتطاول عل القاعدة» فاستہبدل ہا قاعدة جدیدة» 
تحول الفن عن اسمه» وغدا فناً جدیداً لا علاقة له بالأول» ولا يستحق من تم 
أن حمل اسمه نفسه» ومن حق الفنان تجاه القاعدة أن يطور فيها فحسب. أو أن 
يضيف إليهاء أو أن بحيى مواتها نما غفل عنه الفنانون الآخرون. أو أن يارسها 
في سياق جديد وظروف مختلفةء نشعر معها وكأن القاعدة لم تعد هي القاعدة 
القديمة نفسها؛ إن إلغاء القاعدة القدية داخل الفن نفسه هو إلغاءٌ هذا الفن. 

أما «الأعراف» فالوظيفة الطبيعية لكل فنان أن يبدعهاء وأن يضيف إلى 
الفن منہاء وأن يغبر قديها لیستبدل به الحديد الذي أبدعه» أما كيف يغدو هذا 
الحديد عرفا وهو وليد اللحظة أو العصر الراهنء فهذا يتعلق بمدى تملك 
الشاعر لزمام فنه» بحيث يكون قادرا على إعطاء إبداعه غايل الاستمرار منذ 
ولادة هذا الإبداع» فليس كل جديد قادراً على الاستمرار» ولا سي) إذا فقد 
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هذا الجديد علاقته بالجذور من ناحية» وبالواقع من ناحية ثانية» أي إذا فقد 
أصالته التي تمنحه على جدته - شروط الاستمرار والتحول مع الزمن إلى 

والانطلاق من الجذور لا يعني التقليدء والانطلاق من الواقع لايعني 
الذوبان في الواقع» بل الانطلاق منه» وتجاوزه» ومحاولة تغييره والتغلب على 
تياراته السلبية» فالتأثير «الفاعل» للفن في الواقع لا يكن أن يتحقق عن طريق 
موازاته هذا الواقع وتمثيله له» بل عن طريق الاشتباك معه والتقاطع مع 
اتجاهاتهء إن الموازاة ستقتل فاعلية الفن وتأثيره في الطرف الاخر«الموازي» 
أما التقاطع فهو الذي بجعله قادرا على التغيي وتحريك ما يتقاطع معه من 
مقومات الواقع ؛ إن الإبداع والتفوق لا يتحققان في أن ا ينسج الإنسان د 
منوال عصره فيكون صورة عن الداء» بل أن يكون صورة معكوسة أو 
له؛ ليست المهارة في أن نسبح باتجاه التيار» بل في أن نسبح بالاتجاه e‏ 
لنصل إلى الأرض الى نختارها نحن لا التيار('. وهذه الحقيقة وحدها تجنبنا 
السقوط في التقليد والسير على خحطى الماضى دون أدنى محاولة لتطويره» وتبعدنا 
عن خطر الذوبان في الواقع وإلغاء دورنا الفاعل فيه . 

فالحداثة من هذا المنظار هي انطلاق المبدع من الواقع وتچاوزه له لوضع 
قواعد جديدة لا تلخي القدية بل تضيف إليهاء أو لتطوير تلك القواعد القدية 
- ولا نقول تخييرها - أو لتغير الأعراف القدية تغييراً لا يمس القاعدة. 

ومن الواضح ٤‏ هذا التعريف أن المبدع د يتجاوز الواقع لا بد آن یکون 
مرتبطاً بالماضي » لأن الواقع ليس هو اللحظة الراهنة منفصلة عن ذلك 
الماضي» بل مر کر معا: الواقع هو الحاضر مرتبطاً بالماضي» وكل لحظة 
زمنية لا يكن أن تنفصل عن اللحظة التي سبقتهاء ولو قبلنا بدأ الفصل بين 
اللحظات التي يتكون منها الزمن لكان هذا يعني وجود زمنٍ مستقل بين اللحظة 
وسابقتها أو تاليتهاء وهذا علمياً مث للسخرية» وإذن فقولنا إن الحاضر منفصل 
عن الماضي قول يدعو إلى مل تلك السخرية. 


(1) أحمد بسام ٠‏ اعي . حركة الشعر الحدیث» ص ٠٥١‏ . دمشق ۱۹۷۸ م. 
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وهنا نقف أمام مفترق بجدر بنا أن نتبصر الطريق قبل أن نتجاوزه» وهو 
التمييز بين الحداثة والأصالة» فكيف نقيم الجسر بينهما؟ وإذا أدركنا معنى الحداثة 
فما تكون الأصالة» وهل هي اكتفاء بالنظر إلى الماضي والتشبت به واتباع 
طرائقه دون آدنی تغیر؟ 

إن الأصالة هنا لا تنفقصل عن الحدائةء ننا لا نقول «التقليد» بل 
«الأصالة» وربا أخذ التقليد أشكالا عديدة مزيفة» کثیرا ما تظهر لنا في مظهر 
التجديدء فتقليدنا للغرب مثلا ليس أكثر من تقليدء والفارق بينه وبين تقليدنا 
للقدماء فارق شكلي» ففي كلا التقليدين فاصل يفصل المقلد عن المقلدء وهو 
في الأول مكاني أو جغرافي» وفي الثاني زماني أو تاريخي ‏ ولا تقل المسافة الزمانية 
هنا أو تزيد عن المسافة المكانية هناك وكلتا المسافتين ها التأثبر السلبى نفسه 
على المقلد - بكسر اللام - حين يتجاهل أا ليست في حقيقتها إلا «مسافةً» مها 
تبرجت له أو خادعته بوسائل إغرائهاء؛ أما الأصالة فهي مرتبطة بالحداثة من 
خلال ارتباط الحداثة بالواقع» الذي يرتبط هو بدوره بالماضي» من غير أن يعني 
ارتباطه هذا ذوبانه فيه» بل هو ي حقیقته مئل للجذور القدية التي اتت هذا 
الواقع › واستيعابٌ ها استیعاباً «نسغيأً» نبي عليه جديدنا الذي ا إليهء 
ويتحقق هذا الجديد عن طريق تطوير القاعدة وتغيبر العرف كا 
فالقاعدة والعرف هنا يمثلان القديم» وعندما نقف عندها فلا ا ا نسقط 
دون الأصالة ونقح في التقليد؛ أما التطوير والتغيبر فيمثلان الحدائةء وعندما 
يرتبطان بالقاعدة والعرف - من غير أن نخلط بين العلاقات هناء إذ لا بد أن 
نخص التطوير بالقاعدة والتغيير بالعرف - فإنها يعبران بالتأكيد عن حقيقة 
الأصالة ؛ وإذن فالأصالة على ضوء هذا التوضيح هي الحداثة الحقيقية» أي هي 
البناء الذي يقوم على جناحين : الماضي المتصل بالحاضر والحاضر المتمثل الواتع. 

ونحن مدفوعون هنا للتمييز بين الفن الخالد والفن الحديث آو بين 
ار والحداثة» إن كثيراً أو قليلا من الفنون الأدبية خد على مر العصور من 

أن یکون قادراً على تجاوز العصور كلهاء لأنه لا يملك القدرة عل التكيف 
مع مم متغیراتاء فا يلبث أن ينتهي عند العصر الذي يتحدى وجوده من خلال 
تناقض واقعه مع المقومات الأساسية هذا الفن» فالمقومات الأسطورية للملحمة 
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مغلا أوقفت استمرارها بانتهاء عصر الأساطير» وكل الأدباء الذين حاولوا أن 
يضيفوا إلى الفن الملحمي جدیداً من بعد عجزوا عن إبداع نغاذج قادرةٍ على أن 
تکون استمرارا حقيقیا للنماذج الأول» وعلى مستوى تلك النمادحج فنية 
وإبداعاً وذلكف لآم 1 يستطيعوا أن يوفقوا بين المقومات الأساسية ها وما 
يفرضصه الواقع الحديد من التخلي عن هذه المقومات» وهذا التخلي وحده کاف 
لوضع حد لاستمرارهاء وإن استمرت النماذج القدية منها خالدة في نفوس 
الأجيال» على آنا تمثل الملامح الفنية لحيل متقدم غابر» لا على أنها يكن أن 
ثل أيضاً واقع الأجيال الحديدة؛ إن خلودها في صدق تعبيرها عن الحيل الذي 

تله وارتناطها به ارتباطاً عضویا وخلود هذه النماذج لا يعطيها صفة الحداثةء 
وان تقبلها المحدثون وتذوقوهاء > فتقبلهم ا مرتبط بملاحقتهم لعصرها ملاحقة 
فكرية وفنية وتار خية» وتثلهم لذلك العصر بشكل يستطيعون معه تمثل ما 
أبدعه من فن أيضاً ام يتذوقونٍ هذه النماذج الخالدة إذن عن طريق التاريخ 
أو الذاكرة وليس عن طريق الواقع» إن التاريخ هو الذي يربطنا بالنمافج 
الغابرة الخالدة بينا يقوم الواقع بهذه المهمة تجاه النماذج المعاصرة التي نجحت 
فى أن تكون حديثة أيضاً. 


هذه الحدود تمنحنا قاعدة ننطلق منها لدراسة فن الرافعى وتحديد موقعه 
في حركة الفن الأدبي هذا القرن» ونتوصل منها إلى مقياس نسبر به غوره» 
ونتحقق من طبيعة التجديد عنده» ومدى نجاحه في تحقيق التوازن بين طرفي 
المعادلة : الجذور والواقع» الماضي والحاضر. 

وانطلاقتنا هذه يكن أن تبدأ من أدب الرافعي عامة.» فنمسح الظواهر 
الفنية التي نسعى إلى اکتشافها فيه › وهو نهج يتیح الفرصة لأهواء ا ارس ر 
تغلب على موضوعيته» فيعمدء رعا عن غير قصإِء إلى اختيار الشواهد الي 
تذهب مذهبه وتؤيد مطلبه» ونبد الشواهد التى تقف دون ما يريد فأدب 
الرافعي واسمٌ» وفرص الاختيار منه واسعة كذلك» ويكفي هذا إغراء 
للباحث. ولنا - في ج آخر - أن نبدأً من النص» النص الفرد» وهر 
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لا يستطيع أن ينبىء بصدقٍ كامل عن حقيقة فن الرافعي» كا تفعل الدراسة 
الشاملة لأدبهء ولكنه بجنبنا المنزلق الخطير للنهج السابق فلا تستطيع أهواؤنا 
أن تمارس سلطتها على النص الفرد. بالقدر نفسه الذي تارسه على النصوص 
مجتمعة» لأن فرص اختيارها ا النص الواحد قل بکثیر منہا هناك . 


الثاني ومن إجابية ا عل الأول ونضرب سلبية أحدهما بسلبية الآخ 
فننطلق بداية من النص المفرد.ء ولكن من غير أن نغفل عن الإلام التام بمقومات 
الأدب الرافعي كا تظهر لنا من مجموع نتاجه» ويكون عمللا بهذا محاولة 
لتحقيتق اللقاء بين المقومات كما تظهر في النص الواحدء وينما كا عرفناها في 
مجموع أدبهء فلا نسمح لأنفسنا هذا لأن تستسلم لإغراء الاختيار غر 
الموضوعي من النصوص جتمعة من ناحية» ولا نسقط في محدودية النص الواحد 
القاصر عن أن يكون قادرا بنفسه على تثيل مقومات أدب الرجل كله» من 
ناحية أخری . 

وعلى هذا سيكون منطلقنا في هذه الدراسة اص الواحد» ولكن في إطار 
النصوص الأخرى جتمعةء ولتكن انطلاقتنا الآن من «أا القمر» النص الذي 
يفتتح به أحد كتبه الوجدانية المعدودة «حديث القمر»› وسنشبت هنا بضع 
فقرات منه تقتضي الدراسة إثباتهاء لأن توقفنا سيكون عندها غالباًء من غير أن 
نغفل عن السياق وعن الفقرات التي تتخللها في أصل النص» وقد جاء اختيارنا 
هذه الفقرات مراعياً وحدة النص العامة والبناء الأساسي لمحوره» هذا البناء 
الذي سيكون له أهميته الكبيرة في دراستنا كما سيتبين 


% *# % 

«أہا القمر». . . 

١‏ الآن وقد أظلم الليل» وبدأت النجوم تنضح وجه الطبيعة التي 
أعیت من طول ما انبعث في النهار» برشاش من النور الندي يتحدر قطراتٍ 
دقيقة منتشرة كأنها آنفاس تتثاءب ہا الأمواح الستيقظة في بحر النسيان الذي 
تجري فيه السفنٌ الكبيرة من قلوب عشاق مهجورين برحت بهم الآلام» 
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والزوارق الصغيرة من قلوب أطفال, مساكين تنتزعها مهم الأحلام» تلك مل 
إلى الغيب تعبا وترحاًء وهذه لعباً وفرحاًء والغيبُ كسجل أساء الموقء تختلف 
فيه الألقابٌء وتتباين الأحسابٌ والأنساب» وتتنافر معاني الشيب من معاني 
الشباب» وهو يعجب من الذین يسمونه بغبر اسمهء ولا يعلمون آنه كتابٌُ في 
تاريخ عصر من عصور التراب. 


۲ - الآن وقد بدأت الطبيعة تتنهد كأنها تنفث بعض أكدارهاء أو هي ملي 
في الكتاب الأسود أخبار نهارهاء وبد أ قلبي يتنفس معها كأنه ليس منها قطعة 
صغرى» بل طبيعة أخحرىء ولله ما أكبر قلباً يسع الحب من قبلة اللقاء إلى 
ذكراها» ومن حياة الصبي الأولى إلى ما يكون من الحنة أو النار في أخراهاء إن 
هذا هو القلبُ الذي تری فيه الطبيعة كتاب دينها المقدس» فإذا احق العاشق 
الذي يحمل بربه تناولته وهي جاثية كأا في صلاة الحزن» ثم قلبته متلهفةء > ثم 
قبلته متخشعةء ثم أودعته في مكتبة الأبده لأنه تاريخ خ قلب اخر» بل جزء من 
الموسوعات الكبرى التي يدون فيها الدهر تاريخ اتش الإنسانية على تر 
بعينه تعلم الناس منه أن يبدأوا لخاتہم جيعاً بحرف الألفء لا لان من ق 
الحلق» بل لأنه من أقصى القلب» بل لأنه من أقصى التاريخ» بل لأنه أول 
اسم (ادم) ذلك العلم الأول ف تاریخ الحب. 

۳ والآن وقد رقت صفحة السماء رقة المنديلء أبلته قبل العاشقين 
في بعاڍ طويل» أو هجر غير ميل وتلألات النجوم کالابتسام الحائر على 
شفتي الحسناء البخيلة حيرة القطرة من الندى إذ تلمع في نور الضحى بين 
ورقتين من الوردء وأقبل الفضاءُ يشرق من أحدِ جوانبه كالقلب .الحزين حين 
ينبع فيه الأمل» ومرت النسمات بليلة کانہا قط ر قيقةٌ قیقةُ تناثرت في امواء من 
غمامة ممزقة» وأقبلت كل نفسٍِ شجيةٍ ترسل اماها إلى نفس أخرى»› کان 
الآمال بينا أحلام اليقظة» ونظر الحزينٌ في نفْسه» الماش ف ٤‏ قلبه» ونام قوم 
قد حلت جُنوُهم فليس مم نفوس ولا قلوب» ولبس الكونْ تاجّه العظيم 
فأشرق عليه القمر. 

٤‏ - والآن وقد طلعت أا القمر لتملأ الدنيا أحلاماً وتشرف على الأرض 
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كأنك روح النهار اميت ما ينفك يتلمس جوانبٌ الساء حتى بج منها منفذاً 
فيغيب» فهلم أبثك نجواي أيما الوح المعذب. وأطرح من أشعتك على قليي» 
لعلي أتبين منبع الدمعة الي فيه فأنزفها» إن زوحي لا تزال في مذهب س 
کانہا تجهش للبکاء ما دامت هذه الدمعةٌ فيه تجيش وتبتدرء ولكنْ إذا أنا 

سفحتها وتعلّقت بأشعتك الطويلة المسترسلة كأنها معنى غزلي يحمله النظر 
الفاتر فلا تلقها على الأرض أا القمر» فإن الأرض لا تقدس البكاء» وكل 
دموع الناس لا تبل ظماأ النسيان ولو انحدرت كالسيل يدفع بعضه بعضاً. 


أرأیت أا القمر هذا النهر الصافي الذي ججري كانه دمو ع السحر ي 
اجفان " هاروت وماروت» ویطرد بجملته كأنه قطعةٌ من الساء هارية ف 
الأرض» وهل تبصر في شاطئه تلك الشجرة الناضرة الممتلئة بالأوراق كأا 
مكتبة يتصفحها المواء؟ هذه هي مثالٌ الفلسفة الطبيعيةء > فکل حکیم لا ینبت 
على شاطىء الدموع الشريفة فهو فيلسوت جاف كأنه مصنوح من جلود 
الكتب. وما دمعتي إلا الهر الذي نبت في شاطئه» وهي طهر شي ء وأصفاه» 
لأا محلوقة من ثلائة عناصر تقابل العناصر السماوية» من الحب الذي يقابل 
عنصرَ النار» ومن اللين الذي يقابل عنصر اهواءء ومن البكاء الذي يقابل 
عنصر الماء. 

٦‏ وما زلت حائرا في أمر مشتبه لا أصيب الوجة ا فلا أدري إذا 
كانت هذه الدموع الحساقطة نفص منن بناء الحياة لينمدء أو هي تضاف إليه 
ليشتد. . فإني أرى أقواماً يون بالدموع واخرین يموتود,ٍ اء ولعل عين 
الإإنسان ملئت بالدموع من أصلٍ الفطرة لتکون منہا خنادی مستفيضة حول 
الروح فلا يقتحمها الفكر ولا رکو أبداً إلا ظاهرهاء ولولا ذلك ما بقيت الروخ 
من أمر الله . 

۷-مالي ولك أا القمرء لا حب أن افيش عليك دمسي» فقد ری 
دیها أشعة كثيرة : ا ا ا بل ا نا آراها في قلبي وقد اشتمل 
ہا الخيال الحزين» خيال هذا الأمل الذي يسميه الناس الحب وتسميه 
الطبيعة «الحياة المعذبة» لأن الناس قد مضوا على أن لا يعرفوا الحقيقة إلا 
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بأوصافها ولا يعرفوا من أوصافها إلا ما يتعرف إليهم من ظاهرها الحميلء أ 
باطن الحفيقة الذي بحتوي لس المحزن قهن يعرف ى مهن ل الط و 
لختها إلا أفعانما. 
۸-وأنت إذا أردت أن تدرس علم البلاغة من هذه اللغة الطبيعية 
فادرس المصائب والالام والأحزان» إا هي آقانيم البلاغة الثلاثة : المعاني 
- البيان - البديع» وإنك إذا درستها وتدبرت شواهدها الصحيحة التي 1 
يصنعها رواتها ولم مجيئوا فيها بمنكر القول وزوره» أصبحت أفصح من ينطق 
ع في هڙلاء البكم الذين يقرأ أحدهم صفحة الزهر بعينين ف أنفه» ولا 
يستحي الغبي أن يقول لك إن في الزهرة معن يلا كأن في أنفه عقلا من 
العقول العحشرة. 
٩‏ فمن أحب ورأی حبيبته من فرط إجلاله إياها كأا خيال ملك يتمثل 
له في حلم من أحلام الجنةء ورأى في عينيها صفاءَ الشريعة السماويةء و 
خحدہا توقد کر لإي العظيم » وعلى شفتيها احمرار الشفق الذي یل 
للعاشق دائ ُن شمس روحه تکاد مسي » وراها ف حملة الحمال تمثال الفن 
الإهي الخالد الذي يدرس بالفكر والتامل لا باحس والتلمس» فأطاعها كأنہا 
إرادته» واستند إليها كأا قوتهء وعاش ہا كأا روحهء فذلك هو الذي يشعر 
بحقيقة الحب» ويفهم معناه السماوي» وهو الذي يقول لك صادقا مصدوقاً إن 
كل لفظة من لغة الطبيعة في تفسير معفى الحب كأما صلصلة الَلّك الذي يفجاً 
الأنبياء ار ني أول العهد بالرسالة. 
بى ولقد يخيل إل أيها القمر حين أكتب عمن أهواها أنك لفظ في 
آلفاظ ل من المداد.ء فإذا قلت «وجهها) » فهل تظن هذا الفط الذي هو حمل 
ا لحمال إلا قمراً ٤‏ الكلام؟ وإذا قلت ٠‏ : «ابتسامها) فهل تری هذه الحروف الي 
تتنتفس على القلب إلا أشعة الفجر الندي؟ وإذا قلت «هي» فهل تری إلا 
«ضمي» الطبيعة التي تأخذ عليها الإنسانية دينها؟ 
اه لو تعلم أا القمر من «هي»؟ . 
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عرف عن الرافعي أنه كاتب مقال,ٍ بالدرجة الأرلء ف هذا فنحن آمام 
نص يصعب أن ندرجه في فن المقالة فالمقالة فكرية كانت أ و سياسية أو أدبية أو 
علمية» تتجاوز عادة هذا امهيكل البسيط الذي بى عليه الرافعي نصه» 
وتتجاوز هذه اللخة الحالمةء والخيال الجامح» والفكر الرومانسي ال خاليء فإن قلنا 
إنه «مناجاة) ذهبنا إلى ما يدخل حت الآن في باب الفنون الأدبية» فليست 
المناجات فنا أدبي بل أسلوبٰ في التعبير يكن أن تتخذه الفنون الأدبية على 
اختلافها دون أن ينحرف هذا بشخصیتهاء وإذن لن نجد ما کے متا 
النص إلا فن ر وهي عادة محدودة الحجم ضيقة الفكرة» لأنها تضعنا 
أمام علاقةٍ أو معادلةٍ أ و مشكلةٍ فكريةء قد تكون عميقة» ولكنہا تكتفي جسها 
مسا سريعاً ورقيقاً» مستخدمة في ذلك اللغة الرشيقة والخيال الشعري المركزء 
وتفرع الفكرة الأساسية تفريعاً حذراً حتی لا تتحول إلى مقالةء وهذه الأخيرة 
لا تكتفي بالوقوف عند الحدود القريبة من الفكرة الأساسية أ و المحور الذي بنيت 
عليه» بل تفرع هذا المحور وتفصله بأفكار تکاد تکون أساسية هي أيضاًء ما 
يؤدي بالمحور الأصلي إلى التوسع والتضخم نتيجة لتراکم هذه الأفكار الأساسية 
الطارئة عليه؛ أما الخاطرة فالحدود فيها أمام الكاتب ضيف ولا ينبغي له أن 
يدفع إلى الساحة بأفکارٍ أساسية قد تنافس المحور الأصلي أو توسعه وتضخمه 
على الأقل» ومن هذا المنطلق نقول: إن خاطرة الرافعي هذه» رغم اتساعها 
وتجاوزها لحجمها المعروف» يظل المحور الأساسي فيها هو تفسير علاقة ا لحب 
بالحياة» ونلاحظ تغلب فكرة الألل على هذا التفسير من خلال تفريع الكاتب 
للمحور الأساسي والألم هنا ليس ألم ا لحب وحده» بل ألم الحياة التي تبدع 
ما تبدعه من خلال هذا الأم. 

وإذا كان لنا أن نتهاون في أمر التحديد القاسي لأطر الفن الأديي الواحد 
فبإمكاننا أن نذهب إلى أن الرافعى داخل هنا بين فني المقالة والخاطرة» مثلا 
کان يداخل ني کتاباته بين فني المقالة والرسالة حينا وبين فني القالة والقصة 
حیناً أاخر» والحقيقة أن الرافعي كان ابن عصره في هذه الناحية» إذ حاول نر 
من الكتاب في ذلك الوقت مثل هذه المحاولات في المداحلة بين الفنون» 
كالزيات وال مازني وأحمد أمينء وهي مداخلة منطقية كانت التقاليد الكلاسيةء 
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بل الرومانسية أحياناًء ترفض مثلهاء وتحرص على الشخصية الرس کا 
فن» وتزاوج الفنون بعضها ببعض يؤدي إلى نتائج محصبةٍ تستطيع أن 
بین آيدينا فنوناً جديدة أكثر مرونةء ومن ثم أکثر اتصال بالحياة المعاصرة ر 

عل التعبير عنہاء شرط أن يراعي هذا التزاوج شروط الأجناس» فلا تزاوج بين 
فنیں ينتميان لجنسين ختلفين من الفنون بحيث يمكن أن يفقد أحدهما شخصينه 
أو هويته أمام الآخر» کا يحصل لو أردنا المزاوجة بين الشعر والنثر» وهي 
مزاوجة غير طبيعية وشاذة ولا يكن أن تكون خصبة. 

ولا نشك في أن الرافعي لو حرص على المقالة كما رسمها مشرعوها 
بمقوماتها الأساسيةء ولو حرص على القصة وعلى الخاطرة وعلى الرسالة الحرص 
نفسه» لكان أقل إثارة وتأثيراً ف نفوس متذوقيه» لأن خروجه على تلك الحدود 
المرسومة بين هذه الفنون لحه مرونة تمكنه من استيعاب ذوق العصرء والتعببر 
عن هذا الذوق تعبيراً أخاداً يتسم بالجحدة» وعلى الرغم من أن الاتجاه إلى هذا 
التداخل ب بين الفنون كان واضحا لدی الحيل الأدي للرافعي فإنه م يكن بمثل 
وضوحه عند هذا ااب حټی لیکاد یعرف هذا التداخل به» ويكون الرافعي 
راس مدرسته» رغم أ نه ليس كذلك في الحساب الزمنيء فكأنغا غلب التلميڈ 
الأساتذة على المدرسة» فعرفت به وم تعرف ېم . 

ونفرق هنا بين التداخل الأصيل وبين ما مجري الآن على ساحة الأدب 
والشعر خحاصةء من ادعاءات ينميها أصحابما إلى التداخل» كفعل أصحاب 
القصيدة الحديثةء الذين حلطوا بين النظام الخليلي والأنظمة العروضية الحديثة 
من ناحية» والنثر بفنونه المختلفة من ناحيةٍ أحرىء ثم لم يكتفوا بهذاء بل 
ادعوا أا تلخي كل ما سبقها من شعرء آي لم يعترفوا بأنهم يضيفون إلى الفنون 
القولية فنا جديداً إن كانوا قد فعلوا ذلك حقا - بل أصروا على أنه الفن الذي 
لا شيء قبله» وريا لا شيء بعده. 
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استطاع الرافعي إذن أن يفرض علينا فرضاً منطقياً مقبولاً هذا الوضع 
الجحديد للمقومات الفنية للخاطرةء وأن يقنعنا بإمكان الربط بين ماضى تلك 
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القومات وما يكن أن يتبعه حاضرا من مقومات جديدةٍ تضيف إلى القدية 
وتطورها با لا يمس شخصية الفن» ولم يكن اقتناعنا مبذا مستنداً إلى محرد التأثر 
العام بخاطرتهء بل لنا أن نستند فيه إلى أصول علمية لا يعفينا منها النقد 
اموضوعي › وإذا آردنا أن نتلمس طبيعة هذه الأصول فجدیر بنا أن نبحٿ عا 
في البناء العام للنص. فإن كان هذا البناء متماسکاً تماسکاً منطقياً وڏيا صحت 
لدينا تلك المقومات› وصح قبولنا لوضعها الحديد في فن الخاطرة» وإلا كانت 
محرد دعاوات هشة لا تستطيع الثبات أمام التحقق العلمي بوصفها مقومات 


حقيقية لفن جدير باسمه. 


لقد بداً الرافعيِ خاطرته بنداءِ للقمر (آہا القس : ثم أتبع هذا النداء 
مناجاة 7 إليه حاو أن يقم جسورا بینہما» ونراه وهو سقط عواطقه على 
القمر» آو بالأحرى على الطبيعة التي تحتضنه» فينطق بمشاعره من خلاها 
ويظل يحادثها وهو يقف على الضفة الأحرى التي تقابل ضفتهاء آي بظل 
يشعرنا أنه في جانب من الحوار وأنها في الجانب الآخحر» وإذن فهو والقمر 
ما يزالان حتى بداية الفقرة الرابعة طرفين منفصلين» ولكنه بعد هذه ا 
بنا إلى ذروة الالتحام مع القمر» رمز الطبيعة من حولهء فيتحقق التواصل بيني 
کا ل يتحقق من قبل (فهلم أبثك نجواي أا الروح المعذب وأطرَح من 
أشعتك على قلبي)» وهذا التداخحل الذي وقع بين الطرفين جاوز كل لقاءِ سابتي 
بينها في الفقرات الثلاث» وهو لذلك يشل الذروة الفكرية والعاطفية التق 
سيلتقى عندها خحطا الطرفين الرئيسين في الخاطرة: الكاتب والطبيعةء ويبدا 
الانحدار من تلك الذروة بعد ذلك في الفقرة السادسة حين نراه يتجاهل 
الحديث فيها عن القمر» وقد ضمن مثل هذا الحديث كل الفقر السابقةء ويلي 
هذا التجاهل ذكرٌ صريح للقمر في مطلع الفقرة السابعةء ولكنه ذكر أتى ليعلن 
الانفصال بين الشاعر والقمر (مالي ولك أا القمر) ثم يفاجئنا في الفقرة الثامنة 
بالتوجه إلينا نحن دون قمره» الذي بحافظ على تجاهله له حتى ختام الخاطرة في 
مطلع الفقرة العاشرة (ولقد نیل إلي أا القمر الجميل) وكأنا أراد أن يقيم هذا 
البناءء الذي اسسه على القمر بندائه له في البداية» سقفاً من طبيعة ذلك 
الأساس» وهو القمر نفسه» فأشعرنا هذا أنه ما یزال مع المعادل العاطفي الذي 
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بڼی عليه أفکار خاطرتهء وأن المحور الفكري الذي كان قطبه الأول القمر 
قطبه الأخر القمر أيضاًء ولكي ندعم هذا البرهان على تماسك البناء ل 
للخاطرة في الجانبين العاطفي والفكري» نتفحص هيكلها اللخوي» فنجد 
الكاتب وقد بدأ حديثه إلى القمر بظرف (الآن)» وما فتىء يردده في مطلع كل 
فقرةٍ من الفقر الأربع الأولى» ولكننا لا نعثر على متعلق هذا الظرف إلا حيث 
نجد أنفسنا عند ذروة اللقاء العاطفى بينه وبين الطبيعة» بل إن الخط اللغوي 
له يبلغ الذروة تماماً في النقطة التي يبلغ فيها الخطان السابقان ذروتي| حيث تم 
اللقاء بين الطرفين المذكورين الكاتب والطبيعة» فجملة اللقاء التى استشهدنا 
مها (هلم أبثك. . .) لفتتحت باسم فعل الأمر هذا الذي علقنا به الظرف 
(الآن)» وبعثورنا على متعلق الظرف نشعر أننا قد بلغنا العقدة اللغوية التي أقام 
الكاتب عليها حاطرته» ثم لا تلبث هذه العقدة أن تتحلل وتتراخحى كا تحللت 
الرابطة الفكرية والعاطفية بينه وبين القمر» فلا يعود إلى افتتاح الفقر الأخرى 
التالية ذا الظرف» ولا نحس من بعد بأية رابطة نحوية تربط هذه الذروة 
بالخاتمةء فكأغا استخدم کل الطاقة اللخوية التي يملكها ليدفع بخطيٰ خاطرتهء 
الفكري والعاطفى» إلى القمة» فإذا ما تأكد من أن تلك الطاقة قد أت دور 
الدفع هذاء ووصلت بفكره وعاطفته إلى حيث أرادء انصرف عنهاء إذ لم يعد 
في حاجة إليها وهو يبط عن الذروة إلى النهاية من الجانب الأخر. 

هذا البناء الفكري العاطفي اللغوي المتماسك يقنعنا بأننا أمام فن ذي 
شخصية أصيلة متماسكة ومتطورةء لم بحاول الكاتب فيه أن بحقق التحديد عن 
أية طريق» بل حرص على أن يربط نفسه بقواعد هيكليةٍ لغويةٍ وفكريةٍ متينةٍ 
تشده إلى القديم بقدر ما تسمح له بالتجدید» إنها خطىٌ م يفرضها عليه نقد 
قدیم م او حدیٹ» بل اختطها هو لنفسه انسجاما مع روح ذلك النقد بجانييه» 
لأنه يبحث داثاً عن مثل هذا التماسك المنطقي الواعي بين أجزاء الفن الأدبي 
من ناحية» ولأنه لم يشا لنفسه أن يقف عند الحدود التقليدية هذا الفنء فطور 
فيها ذلك التطوير الذي لا مخرح بالفن عن روحه الأدبية والنقديةء ولا يفقده 
شخصيته التى استقرت بقواعدها الأساسية وخطوطها العامة» تحت هذا 
الاسمء من احية ثانية 


الواقعية الإسلامية م. ٠١‏ 


۷۸ الواقعية الإسلامية 


ونغبط الرافعي حقأً وقد استطاع أن ينجو بأفكاره من هذا الأزق الشديد 
الذي وضع نفسه فيه فأن يتحدث رجل» على مثل ورعه ورصانته وتقاه» في 
ا لحب فيشكو لوعته ومرارتهء ومخرض في أحوالهء مفسراً الحياة والمعرفة 
والحكمة من خلاله» ومن خلال ما یسببه من آلام» وما یثیره من انفعالات 
إنسانيةء وأن يتجرا على هذا في مجتمع أفلت فيه زمام العواطف» وماعت 
علاقات الحب» أمر يشق على من لم يخض تجربة أو أكث من تجارب الحب» من 
ناحية» ثم لم يمتلك ناصية الإبداع فکریا وفنا حير امتلالٌ.» من ناحية ثانية ؛ إنه 
يضع نفسه بين سندان الاتجاه الديني القوي الذي يتحرج أصحابه عادة - وهو 
أحدهم - من خوض مثل هذه الموضوعات الحساسة» ومطرقة من يلقبون 
أنفسهم «بالمتحررين» الذين يقفون ف الطرف الآخر مترصدين لکل من محاول 
أن يوقف اندفاع صخرة الأخلاق إلى وادي الضياع النہائي» فهل استطاع 
الرافعي آن يخطو بسلا بين الفريقين عبر أفكار خاطرته» وإلى آي مدی 
يستطيع أن ر يرضي کلا منیا؟ 

لقد كان العقل دائ ديدن الرافعي فيا يكتب» وهو يتجه إلى عقل 
القارىء الوضوعي حتى في مثل هذه الخواطر السريعة التي کثیراً ما تنطلق من 
الذات غير اة بشرائط الموضوعية» ولأن الرافعي ينطلق من الإسلام في كل U‏ 
یکتب نجده غير حذر في لجوئه إلى العقلء لأنهء ککل کاتب مسلمِ اعتنق 
الفكر الإسلامي مذهاً في حياته العملية والعلمية» لاأ يخشى إذا الحتط لنفسه 
طريق العقل» أن تتضارب النتائج العقلية التي يتوصل إليها مع فكره 
الإسلامي» لأنه يؤمن أن الإسلام والعقل متكاملان متوافقان» وأن تقدم العلم 
وتطور الفكر البشري لا يكن أن يتناقضا مع جوهر الدين الإسلامي» بل على 
العكس» نجدهما يقدّمان التفسبر تلو التفسير والتأكيد تلو التأكيدء لا غمض 
من هذا الدينء أو ما احتاج» في حركة الظماً البشري الحديث وتطلعه نحو 
الببحث والاستكشاف. إلى مزيد من التأكيد والكشف. وهكذا يكفي أن يعلن 
الرافعي وقوفه مع العقل ليطمثن إلى انه ضمن موافقة الجانب الإسلامي 
الواعي» وهذه نة نفسها هي التي يفترض أيضاً أن تضمن له موافقة الجانب 
«المتحرر» عندما يكون العقل رائده» وإن كنا ندرك أن الإغراء الحضاري یطغی 
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عند هذا الأخير في معظم الأحيان» فتشغله ألوان الحضارة وأضواؤها وبهارجها 
عن حقيقتها المنحرفة وربا القاتلة. 

قد نتوقف مترددين عند بعض أفكار الرافعى وهو محاول أن يبرز لنا 
العاشق الثالي» واللغة الفعلية للحياة» واليأس الفاتك في الحب» ولكننا ني 
النهاية ندرك أن الدة التي طبعت هذه الأفكار» والمثالية التي خالطتهاء والخيال 
الذي يغلب عليها أحيانا والمبالغة التي رسف بعض أفكاره فيهاء لم تكن إلا 
نتيجة لتا ثيرات الفنية» وليس الفكرية» للمذهب الرومانسي الذي کان قد 
غطى الساحة الأدبية لجيل الرافعي . 

وإذا جردنا فكره من هذه الأثواب الرومانسية» فحذفنا منه مشاعر القلق 
العارض. واليأس المرحليء والحزن الشكليء والمبالغة الفنيةء والجموح في 
ا خيالء والتوقد في العواطف» وهي ليست أكثر من أثواب حقاًء توصلا إلى 
جوهر أفكاره التي عليها يكون الحكم في النهايةء وليس على تلك الأثواب 
الرومانسية. 


وهنا لا بد من التوقف عند هذا المغترق الصعب الذي يجدر بنا أن نفرق 
فيه بين الرومانسية فکراً وبينها فناء فأن ينطلق الكاتب أساساً من نقطة 
اللاعودةء أي من نقطة ا الذي يسيطر عليه روحاً وشک من غير أن 
يستطيع الخلاص منه» أمرْ لا نستطيع فصله عن الفكر الرومانسي» أما أن 
يکون هذا اليأس عارضاً مۇقتا وليس مرضا أساسيا في الحذور الأجتماعية 
والفكرية للأديب». فهذا لون من ألوان الحياة يكن أن يلون كل دیب به أده 
في بعض المواقف» ونحن لم نعهد الرافعي على مثل هذا اليأس المريض» بل 
عهدناه يبحث دائ في الفضاء المظلم عن كوة آمل ينفذ منہا مه ادهم سواد 
هذا الفضاءء والرافعي في کل ما یکتب يغب الأمل على اليأس . والتفاؤل 
على التشاؤم» ولكنه في هذه الخاطرة» ونؤكد هنا على نها ليست أكثر من 
خاطرةٍ» غلب اليأس على الأمل» فلم نجد الرافعي فيها كا عرفناه ني معظم 
ما كتب» ومع ذلك يأ إلا أن يزرع تلك الكوة المضيئة في سقف الظلمة التي 
غطت فضاء خاطرته» فوجدنا بارقة الأمل البسيطة في الفقرة الثالثة (وأقبل 


۸۰ الواقعية الإسلامية 


الفضاءُ اء يشرق من أحد جوانپه كالقلب الحزين حين ن ع ف لأمل) د وکان 
فا فی متاهات اخياة . 


ليست رومانسية الرافعي إ إذن و ة أساسية › بل عرضية طارئة » تلون 
أفکاره وفنه تلوينا سطحیاء من غر أن تتحكم بالأسس الفكرية لديه ٠‏ فيمكن 
أن نقول مثا : إن الحديث عن الحب» والتوحد بالطبيعة» وعغاولة ترويض 
الشباب وإخضاعهم للحب الروحي بدلا من الجسدي» لم تكن من الجذور 
الرومانسية الفكريةء وإنما كانت بثابة متكات فنية لحقائق أكبر منها كان 
الرومانسيون يسعون إليها: التمردء التسامي عن الواقعء اليأس الْرّضي› 
الانطواء والانتصراف عن الخحياة.ء التخلص من قيود العقل» الثورة على القواعد 
في الفن والحياة. . إلخ. 


لقد كانت هذه المتكات عند الرافعى وسائل فنية ينتهجها للوصول إلى 
غايات أبعد منهاء إنها إذن -على صبغتها الفكرية - الفن الذي يعبر به إلى 
الفكرء فالتوخد بالطبيعة وسيلة لإظهار أسرار النفس وإبراز آلامها صادقة 
مؤثرة» والحديث عن الألم غايته إظهار أبعاد التجربة اللإإنسانية واصطدامها 
بعناصر الحياة» والحديث عن الحب ما هو إلا وسيلة للوصول إلى حقيقة الخياةء 
فلم يكن الحب عند الرافعي» على على اشتهاره به إلا أداة للحديث عن خلق 
المرأة وعن خحلق الرجل وعن أخلاقية العلاقة بين الاثنينء وهذا كله في رأينا 
يشكل نصف الحياة إن لم نقل كلهاء وبمذا الأسلوب الذكي استطاع الرافعي أن 
يروض موضرعي ا لحب والتجربة الإإنسانية لیکونا وسيلة لا غايةء وهکذا 
يستطيع الباحثون عن أدب الحب أن يجدوا بخيتهم في أدب الرافعي » ويستطيع 
الباحثون عن أدب الحياة أن يجدوا بغيتهم لديه أيضا. 


ولا يتناقض أدب الحب عند الرافعي مع أدب الحياة» فدعوته إلى الحب 
الروحي لا تتناقض مع الواقع السليم» وإن كانت تتناقض مع الواقع المريض› 
وواقع الوطن لسري الذي كتبت الخاطرة له وبلغته _ واقع ضاعت فيه 
ل التي سبق اأ ل اأسسه الإسلام عليهاء واختلطت هذه المقاييس بمقاييس 
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الغرب المادية» حتى أصبح الحديث عن الحب الروحي -في نظر هذه المقاييس 
الهجنة - کي السخرية وربا الاستهجان والمحاربة بشراسةء وإذا تلطف 
الساخحرون أو المستهجنون سمروا ذلك «مثالية» ما أبعد الواقع منہاء وهذا كله 
يبدو لنا طبيعياً ني ظل مجتمع,ِ ذابت شخصيته في شخصية الغرب حتى لم يعد 
يعرف له شخصية قائمة بنفسهاء وهذه هى الخطورة الكبيرة التي يعرضص 
الرافعى صدره هما حين بخوض بثل هذه الأفكار الأصيلة مث هذا المجتمع 
ال 


ولكن الرافعي حين ينطلق في فكره من الإسلام يدرك أن الإسلام ن 
یکن ف يوم من الأيام «مثالياً) بالمعنى الفلسفي ممذه الكلمة الذي بجعل منها 
انفصالاً عن الواقع. والحقيقة» ولکنه دين الواقع كا لم يكن من قبله أو من بعده 
آي دين أو مذهب فكري و اجتماعي » لقد فقدناء نحن امسلمين أولا 
إحساسنا بواقعية الإسلام» وغدونا ننظر إلى قصص الصحابة الرائعة على آنا 
«مثال» لا يكن الوصول إليهء واتممنا واقع هؤلاء الصحابة الكرام بأنه بعيذ 
عنا إلى درجة «المخال» إننا نتهم الواقع بالابتعاد عناء ولكننا لا نجرؤ على اتام 
أنفسنا بالابتعاد عن الواقع إن «الواقع - المخال» فوق ونحن أسفل» ليس 
«الواقع - المخال» هو الذي ابتعد عنا وارتفع فوقناء بل نحن الذين هبطوا عنه 
وانحطوا إلى درك ذوبان الشخصية واممجنة والبعد عن الأساس الذي بنينا عليه 
تارخنا المجيده حن بتنا نرى فيه «المخال» فقط دون «الواقع». 


ودهي ان حديث الرافعي عن الحب لا يتناول الرابطة التي تربط بين 
الزوجين» فالحب _ مصطلحاً هو تلك العاطفة الإإنسانية الحارفة التي تدفع 
بالذكر والأنی أحدهما إلى الآخرء ليرتبطا ارتباطاً قلبيا يدفع با إلى تتويج 
علاقته) العاطفية هذه بأنضج ثمار الحب: الزواج» فإذا ما تحقق الزواج انتهت 
مرحلة «الحب» تبعاً للمعفى الذي محمله المصطلح ویدأت مرحلة من نوع احر 
تربط فيها بين الزوجين علاقات المحبة - ولا نقول الحب» حتى لا نخلط بين 
المصطلحات ‏ وكذلك التفاهم والوئام والعطف . والاهتمام والتواصل الجسدي 
المئمر» وإذن فالحب قبل الزواج هو وحده الذي ينبغي أن يتخذ الطريق 


A۲‏ الواقعية الإسلامية 


الروحي الذي رسمه له الرافعي ولیس ٤‏ هذا أية مثالية› بل ھی واقعية بريغة 
من المرض. واقعية إسلامية مشرقة. أما الطريق الجسدي فينضم إلى الطريق 
الروحي بعد الزوأج ليكون من التحام الطريقين العلاقة الزوجية البناءة المخمرة. 


هذا کله یتوافق مع المنطلق العقلي الذي تحدثنا عنه عند الكاتب ويتوافق 
مع الخط المادف الملتزم الذي أخذ نفسه به» وهو خط يتنانی كل التنانيي مم 
الاتجاه الأساسي للفكرية الرومانسية التي اختارت في معظم خطوطها اتجاها 
أقرب إلى السلب منه إلى الإمجاب بينما كان الرافعي» حى من خلال يأسه 
العرضي» يدف إلى بناء الحياة وتدعيمها وجلاء غامضهاء لا إلى هدمها أو 
تزييفها أو الانسحاب منا. 

¥ %* + 

ولکن ٣‏ استطاع الرافعي أن يوفق بين واقعيته الفكرية والجانب الفني 
من کتاباته» ي هل استطاع برومانسيته الفنيةء أن ر لنا لعة وخيال 
ينسجمان مع الواقعية الفكرية والموضوعية التي انبثق 


لا بد أن نذكر ولا أن الرافعي» وا ا جیله واجیل 
اللاحق» ا يتنازل عن درجة من درجي الفكر والفن» وساوی بینہ) في أدبه» 
فکان مفکرا بالقدر نفسه الذي کان به فنانا وم یکن الفن هدفه دون الفكرء 
ولا العكس»› وإذن فلن نتوقع ونحن بإزاء مفكرٍ عميتي يتجه تلك الوجهة 
العقلية في فكره» مصبوغة بالمسحة الرومانسية التي تكون هذا الفكر» لن نتوقع 
منه إلا الاهتمام | الشديد بالفن» لغة وخحيالاً فإدا کان دور الرومانسية ف الفكر 
الموضوعي محدوداً - ولم يكن كذلك عند الرافعيَ على الأقل - فدورها في اللغة 
والغیال أکثر بروزاً. 


لقد حطم الرافعي الحواجز اللغوية القدية التي اعتاد كتابنا أن يقفوا 
م ليحقق وراء هذه الحواجز ز أرقاماً قياسية لغوية جديدة» وکان على من 
أرادء أن ن مجعل من نفسه رائداً من رواد الأدب في هذا العصر أن بجد لنفسه 
ثخراتِ ينفذ ما لتحقيق فعله الريادي عن طريق تلك الثغرات» فيخرج عبرها 


الفصل الثالث: أدب الرافعى العقل والفن والإسلام ۸۳ 


إلى فضاءات لخوية جديدة» ويوجد فيا بين عباراته علاقات ختلفة عن 
العلاقات اللغوية القدية . 


ولو أجرينا مقارتة بين العلاقات اللغوية ا الجديدة عند لرافعي ونیا ت عند 
التشابه . من حيث الميدأً اللغوي اللي انطلق منه الطرفان ولوجدنا اختلافا 
ينيا في التطبيق ولا وني المدف» ومن ثم النتيجة التي حققها كل مناء 
ثانياً. 


أما المنطلق فيكاد لا بخرج عن حالاتِ لخويةٍ أو نحوية لا تخالف القواعد 
الأساسية المعروفة» فأن نعلق شبه الجملة بفعل أو حدث متأخر عنه تأخراً 
متطرفاً او مرف ار لا يخالف قواعد النحو العربيء ولكنه نخالف تقاليد هذا 
النحو التي أ صبحت بثابة العرف» فهو إذن مخالفة لأعراف النحو وتقاليده وليس 
لقواعده. 


والرافعي في مقطوعته هذه يبدأ خطابه للقمر بشبه الجملة الآن وية 
هذا الظرف في مطلع كل فقرٍ من فقره الطويلة» وما نزال نبحث عن مأوى 

يستند إليه هذا الظرف آو متعلق يتعلق به» حتى نعثر عليه في الفقرة الرابعة 
رنہ أبثك نجواي . .) ونفهم أن المقصود (فهلم الآن). 

ولقد عرفت اللغة العربية أساليب مختلفة وصوراً شتى للجملة» فمنها 
القصير ومنها الطويل ومنها الأطول» ولكن أحداً من كتابما القدامى لم يكن 
ليخامر بإطالة الحملة ذلك الطول الذي نجده في بعض جل الرافعى؛ إن 
لحمل اتستطيل عنده حت لتمجز أتفاستا عن الاسترسال ممه ونجد أنفسنا 
متسائلین مراراً: ين الاية فتوقف؟ وقد تي الخملة نويأ من غير أن تتهي 
معنوياًء فقوله ٤‏ مطلع الفقرة الخامسة (أرأيت أا القمر هذا النهر الصافي) 
حلة مكتملة نحوياًء ولكن لواحقها - التي هي بثابة تتمةٍ فكربةٍ ها لا يكتمل 
ا معن إلا بها - ستستمر عدة سطورٍ أخرى» ما لا يسمح لنا باسترداد أنفاسنا قبل 
أن تأتي عليها جيعاً. 


1A4‏ الواقعية الإسلامية 


إن الفقرة التاسعة توضح هذا الأمر توضيحاً نحويا RE‏ 
يستطيع أن يفصل في مثل هذه الأمور أكثر من غيره - فهذه الفقرة تبدأً 
الشرط (فمن) ثم تطول الحملة وتطول حت يأتي الجواب بعد ستة ا 
سبعة (فذلك هو الذي) على الرغم من ان جا عد قد خلت هذه اة 
الشرطية الطويلة. 


هذه المخارج التي أوجدها الرافعي لنفسه توازي في حداتها حاولات 
أصحاب القصيدة الحديثةء فهڙلاء كث ثرا ما حققرن تجدیدهم ثل هذه الحيل 
اللغوية» ودكنهم في حالات عديدة تجاوزوا حدود التقاليد فخالفوا القواعد 
نقسنها | وغردوا علیهاء وهذا نوع من التجديد لا تقبله اللغة أصلاء لأنه لا يت 
إابها بصلةٍ أو نسب» ولم تتصل حركته بقاعدتا الراسخة الصلبة» حى تكون 
تلك الخحركة فاعلة وأصيلة وثابتةء ما القدرة على الاستمرار بعد ذلك. 
وما انحرف مم 0 هذا الاتجاه الخاطىء م يكونوا في معظمهم يقصدون 
إلى التجديدء بل إلى التحطيمء تحطيم کل جانب من تراثناءٍ بحيث يترك 
لیم رعا ی جلران طوس تر ما لا رال جا ما سن ملو ومقدسات 
وعقائد . 

وجدير بنا أن نتساءل هنا: ما الذي أوحى للرافعي أو دفعه إلى هذا 
الأسلوبء وهل كان أسلوباً خططا لهء أم هو وليد الشخصية الفنية للرافعي 
وحدها؟ . 

لقد كان الرافعي بعيدا عن الثقافات الغربية التي كانت قد بدأت تغزو 
الأرض العربية في المشرق› ولم یکن يعرف أو يتقن آياً من لغات تلك الثقافات 
الوافدة. وتكاد ثقافته تنحصر في اتجاء واحد يتحدر شاقولياً ليستغرق التراث 
العربي بأکمله» مع قدر من الثقافة الفلسفية والفكرية والتارحية الحديثة؛ هذه 
الثقافة الشاقولية العربية أعطتنا فيم] بعد تاريخه الكبير (تاريخ اداب العرب) 
الذي لا نعرف كتابا في تاريخ الأدب العربي يساويه في صدقه وشموله وعمق 
نظرته» من أجل هذا كله نستبعد أن تكون الثقافة الحديثة هى وحدها التق 
أوحت للرافعي بهذا الأسلوب ولكن هذا لايعني عدم إدراك الرافعي لحقيقة 


الفصل الثالث: أدب الرافعي العقل والفن والإسلام 1A0‏ 


التجديد الذي يارسهء إدراكاً واعياً منظأء ما يصرفنا إلى التفكير في علاقة 
البيئة الشخصية للرافعى -بذه اللغة الحديدة. 


لقد بدأ الرافعي حياته الأدبية شاعرأء وشهد بعد ذلك معارك النقد التي 
شبت على أرض مصر بين القديم والحديد» والتي أشعلها وأضرم نيرانها المازني 
والعقاد وعبد الرحمن شكري حاصة وكانت هذه المعارك تستمد مقاييسها 
النقدية من رافدين: عربي مشرقي › يغذي أصحاب الا تجاه السلفي »› وغربي 
ذي شعبتين» فرنسية وإنكليزية» يستمد منه أصحاب الاتجاهات الحديثة» 
الذين كانت تمثلهم أو مشلتهم في بعد وبلورت مبادئهم مدرسة الديوان. 


وكان الرافعى يعيش أحداث هذه المعارك» ويتأتر ذا أو ذاك من 
فرسانها» فيحاول أن يتدارك في شعره ما أحسه فیها من جدید یکن أن يطعم به 
شعره» فيكون رائداً ني الشعر كا أراد لنفسه في البداية» ولكن الرافعي» كا 
يظهر› ج خلق ليکون شاعراً يستطیع ترويض معانيه الحاعة الممتدة وصوره 
العميقة المتطاولة. ليسعها بيت شعري غدود الأطرافء عا بحد أيضاً من 
عنفوان فکر راي وخحياله» وكأن أنفاسه توشك أن تختنق وهي تتطلم إلى 
ذروة الفكرة أو الصورةء تأي القافية فا وتحول دوا والنهاية الق ما تزال 
قصية ؛ من أجل هذا نجد الرافعي وقد انصرف عن الشعر - وفي نفسه شيء 

- إلى النش ر یزال مقلا بأحلام الشاعر» فيحاول أن يزرع في هذه 
الارن الحديدةء أرض النز» تلك البذور الشعرية التي عجز عن اكتشاف 
الأرض اللائمة ها في نفسه» وهو لذلك يريد أن بحشق جديداً ما في لغته 
النثريةء من غر أن يلغي التاريخ خ الشعري والنقدي والثقافي الذي عاشه من 
قبل » فاتطلق ف ےا ہہ الل أصيد أصالة التراث الذي فهمه تمام الفهم 
وله خر ثل › ددا جدة تلك المقاييس النقدية أ التي عاش معر كة تصادمها 
في مصرء وجدة النفس الشاعرة التي كان يطمح أن يحققها من خلال القصيدء 
والشاعر أبداً يتل الرائد الكشاف في افاق قومه الأدبيةء فإذا كان للشاعر أن 
ینماز عن أصحاب القلم الآخحرين فبهذه الريادة والكشف. ولنا إذن أن نذهب 
إلى أن كلا من الثقافة الوافدةء والبيئة المحاية» بطرفيها القديم والحديدى قد 


۱۸٦‏ الواقعية الإسلامية 


أسهمتاء بشكل مباشر أو غير مباشرء في تكوين هذه اللغة الجديدة لدى الرافعي . 

ومن السهل ملاحظة اهتمام الرافعي بالألفاظ الموحية المركزة المشحونة 
بالعاطفة والتي تستطيع أن توحي ِ بذاتها قبل المعنى الذي تحملهء فهذا شأن أي 
آدیب مبدع» شاعرا کان آم ناثرأًء ولكن كاتبنا لا يقف عند هذا الحانب من 
اللغوية الرومانسية بل بحاول تحديثه على طريقتهء فيأي بالعبارة الحديدة التي 
يفجأنا ترابط ألفاظهاء وتدهشنا في الوقت نفسه صياغتها التينة المتفردة التي ۾ 
يأبه فيها الكاتب للعلاقات اللخوية التقليديةء وإنما التفرد هو لمكم في هذه 
العلاقات عنده؛ لقد اعتدنا مثا أن يتعدى الفعل (هرب) بحرف الجر (إلى) 
ولکن الرافعي يفا جتنا بعبارته «هاربة ٤‏ الأرض» معدياً الفعل بالحرف (في) 
ا علاقة هذا الفعل بجا جاوره» من غير أن يخالف في ذلك قواعد 
علم المعانيء بل إنه يضيف إلى هذه ! ا إضافات جديدة منفردة» فاهروب 
هنا ليس (إلى الأرض) بل (في الأرض)»› وأداء لر التي نابت عن أداةٍ أخرى 
بعثت في الصورة حياة وحركة ما كانت الأداة الأحرى لتستطيع تأديتهاء 
فالعبارة تتجه هنا إلى تصوير حركة هذه القطعة السماوية التي هي الهر» وهي 
ننزلق بسرعة من مسارا السماوية إلى مسالكها في الأرض» وما نتصورها هكذا 
إلا كأفعى تتلوى في طريقها متجهة بسرعة نحو الهدف. وهذه الحركة لم نكن 
لنشعر ہا آبداً لو استعمل حرف الجر (إلى)؛ إن الفرق بين الأداتين (إل) 
و(ني) هنا كالفرق بين النقطة والخط في علم اهندسة» فالنقطة معنى ثابت ولا 
يكن أن تكون مرتسما لحركةء والفط معنى متحول يرمز إلى الانتقال والحركة 
التي تبداً من نقطة بدايته لتتوقف عند نقطة نهايته» وهكذا يعطي الرافعي حرف 
الجر (في) خاصية حركية (درامية) م تكن له أصلاً في علم معاني الأدوات . 
وكاتبنا يدرك تماما سر التفرد القراني ٤‏ استعمال أدوات الجر أو غيرهاء هذا 
التفرد الذي خفي في معظم الأحيان حى على اللغويين والبلاغيين» فلم يدركوا 
کنپه » وکثیراً ما سموه شذوذا وشتان ما بین الشوذ والتفرد. 

ومن هذا الباب أيضاً قوله عن الطبيعة في الفقرة الأولى إنها (أعيت من 
طول ما انبعثت في النهار) : فكلمة (انبعثت) تركيزٌ وتكثيفٌ مدهشان لمعن كبير 
تعجز عنه الألفاظ المجردة عادةء إنه لم يحتج إلى أن يصف لنا الطبيعة وقد ' 


الفصل الثالث: أدب الرافعي العقل والفنَ والإسلام A۷‏ 


تبرجت للناظرین» وجهدت في إبراز کل مفاتنہا وغاسنہا على مدى النهار» بل 
استطاع أن يفعل هذا من خلال كلمةٍ واحدةٍ وضعها في سياق لخوي وخيالي 
معين» فحملها ذا ما حلها من معانٍ وأطياف وظلال . 

وهذاء فضا عن أنه يدخل في باب التجديد اللغوي› تجديد ا 
الوقت نفسه» لأن اللفظة حين تتخذ هذا المنهج الحديث في التعبير تختلط 
بالصورة الحديثة» مما يكن أن ندعوه يبدأ (التصوير بالكلمة). 

و المع فص عنصر اليا عند الرافعي من ري ا ومن قبله 

عنصر الفكر أيضاء ولعل بعض ما مر بنا من أمثلةٍ مصداق لذلك > فلیست 
الأفكار وحدها تتوالد هناك» بل الصور كانت كذلك أيضاًء وهي صوز ۾ 
تحققها الإبداعات الأدبية العربية قدياً أو حديثاًء إن توالد الصورة عند الرافعي 
یواکيب توالد الفكرة ثم العبارةء ليحقق هذا التواكب انسجاما بديعاً بین 
المقرمات الرئيسية الثلاثة لأي إبداع أدبي » وکأن هذا الإبداع عربة تجرها ثلاثة 
أحصنة» فإذا قصر أحدها عن الآخرين أو جح بالعربة دوني) اختل توازنما 
وسقطت وتحطمت. ولقد تمكن الرافعى من قيادة أحصنة عربته قيادة حكيمة 
على الأغلب -وإن كانت هذه النقطة ستحتاج منا إلى بعض النقاش - فكان 
يمسك بأزمة أحصتتها الثلاثة بحيث لا يشذ أحدها أو يكبو بين يديه» نما يؤكد 
فكرة التماسك العضوي التي بدأنا دراستنا هذه بالببحث عنها. 

لقد اعتمد الرافعي في المشهد الأول على صورةٍ بلاغية محدودةٍ في البداية 
(تشبيه النجوم بإنسانٍ پنضح)» ولو توقف عند هذا لكانت الصورة جرد صورةٍ 
جديدةٍ سبق الرافعيٌ إليهاء ولكن الصورة لا تتتهي هنا لأن الجملة لم تنتهٍ 
هي أيضاً وكذلك الفكرة كا وجدناء وإذن لا بد أن تتواكب العناصرٌ الثلائة 
طول وعمقا أي أفقياً وعمودیاً وإذن لا بد من البحث عن اطراد الصورة 
في العمق» كا بحثنا عن اطراد الفكرة من قبلء فالنجوم ليست جرد إنسانٍ 
ينضح فحسب» بل هي أمام إنسان أخر هو الطبيعة تنضح وجهه» وإذن 
فنحن أمام صورتين بلاغيتين متقابلتين : النجوم الإنسانة» والطبيعة الإأنسانة» وتتميز 
إنسانية الأول بعملية النضح» وتتميز إنسانية الثانية بخاصية الوجه» ولكن 


EC 


۱۸۸ الواقعية الإسلامية 


الرافعي ما يفتاً يلاحق عناصر الإنسانية في الطبيعة» فيجعل من هذه الطبيعة 
عروساً قد أجهدت نفسها ني التبرج أثناء النهار» ثم نجده وقد وضع بين يدي 
النجوم التي , بدا ہا مشهده مرشاً ضوئياً ترش به وجه الطبيعة تلك ومتل| 
توالدت الفكرة هناك ما تفتاً الصورة تتوالد هناء فرشاش النور (ندى) وهو 
كقطرات ال اء الدقيقة» وهذه القطرات تشبه الأنفاس المتثائبة» وهذه الأنفاس 
تنفث با صدور الأمواج» وهذه الأمواج ليست في بحر مما نعرف» بل في بحر 
من النسيان» أما السفن التي تعمر هذا البحر فهي قلوب العشاق المهجورين› 
أو قلوب الأطفال المساكين. . . وهكذا تتناسل الصورة حتى يلد الجزء متها أخاه 
ئم لا يكون أخوه في درجته» بل أبعد عمقاً وأشد غوصاً في آفاق الخيال التي 
نحسها لا متناهية عند الرافعي . 

ونلمح في هذا المشهد التوالد أثرا لسمة خياليةٍ أخرى للرافعي» هي هذا 
الربط ضمن الصورة الواحدة» لطرفين يتتميان لدائرتين حسيتين ختلفتين› 
وذلك في قوله (النور الندي) فالنور بتع حاسة البصر بینا يتبع الندى حاسة 
اللمس» فلا نستطيع أن نربط ربطا مباشراً بين (الطرفين) - ونستعير هنا 
مصطلحات البلاغيين من غير أن يعني هذا انطباقها على الصور الحديثة - ولا بد 
من وسيط بينها يقيم جسر العلاقة الخيالية التي لا بد منها في الصورة» فليس 
النور هو الذي يشبه الندىء بل تأثير الأول في أنفسنا يشبه تأثير الآخر» وهكذا 
يكون التأثر النفسى هو الوساطة القائمة بين الطرفين لتحقيق العلاقة التشبيهية 
امطلوبةء ولا ندعى هنا أن الرافعى قد أخذ بالمذهب الرمزي - وهو يلغى 
العلاقات الحسية المباشرة بين الأطراف» على ما ذهب إليه بودلر- من غير أن 
يلتفت إلى الجذور» على طريقة بعض الرمزيين العرب المحدتين!» فليس 
الرافعي هو الذي يتخلى للمذاهب الغربية عن الأصالة الآخذة بطرفي الماضي 
والحاضرء فهو إذ يصف النور بالندي يأب إلا أن بخفف من وطأة هذه العلاقة 
الغريبة س المتباسدين ٤‏ الحال الجسي فیلحق الصورة حماة ا لجال ويتحدر 
قطرات دقيقة) مفسرا هذه العلاقة بين النور والندى. فالنور عنده سقط سقوط 
الندى» ولیس کا يمکن أن نذهب إليه على الطريق الرمزية - وقد ذهبنا حقاً _- 
أي من غير أن يضطرنا في تفسير الصورة إلى مثل تلك الوساطة بين الطرفين. 
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وعلى هذه الطريقة أيضاًء وانطلاقاً من الأصالة نفسها الآخذة بطرفي 
الماضي والحاضرء يتمرد الرافعي على الشكل التقليدي للصورة العربية القديةء 
حين لا يکتفي بالوقوف في حدودها عند طرفين قصيرين عاديین» بل إنه 
ليتجاوز ذلك الطول الذي عهدناه في التشبيه التمثيلى عند العرب» كا وجدنا 
في الصورة الأولى للنصء وكا نجد في الفقرة الثالثةء حين شبه الابتسامة 
الحيرى على شفتي الحسناء البخيلة بقطرة ة الندى التي تلتمع تحت ضوء الضحى 
حائرة بين ورقتين من الوردء فحيرة الأولى تشبه حيرة الثانية» وهذا التفصيل 
الذي شفع به كلا من الحيرتين لا نعهده كا قلنا في صورتنا القدية ووجه 
الشبه الذي يربط بين الطرفين يبدو لنا هنا تركيبا شديد التعقيد قد لا تكفي 
جملة واحدة ولا جلتان للقيام به حتى نكاد نظن أن الرافعي خرج ذا حقاً 
عن القواعد البلاغية القدية» وأوجد لنفسه قواعد أخحرى تضاف إليهاء وهکذا 

ني صورته الطويلة الأخرى (وعلى شفتيها اهراز الشفق الذي يخيل للعاشق دافا 
أن شمس روحه تكاد تمسي) فهنا تشبيةٌ يقوم على علاقةٍ حسيةٍ بين صورتين 
منفصلتين في الأصل : (على شفتيها احمرار الشفق) و (شمس روحه تمسي) وقد 
ربط بين الصورتين ربطا غير معهود في البلاغة العربية» فهو إحساس ف 
الصورة الأولى يؤدي ولا نقول يشبه- إلى إحساسٍ في الصورة الثانيةء 
والعلاقة بين الطرفين إذن ليست تشبيهية من ناحية» وليست مباشرة من ناحية ثانية . 
فإذا اكتفى الرافعي بتلك القواعد التقليديةء ووقف عند طرفين 
قصيرین» حاول أن يتمرد عليها من جانب أخر» فنحن نعرف أن للتشبيه 
البليغ حالات نحوية محلدة تربط بین طرفیه لا یکون في غیرهاء ولکن الرافعي 
شرج عن هله االات جيعأء حى لا نجل ايا نها يصلح لتضسر العلاقة ين 
طرفي آو أطراف هذه الصورة لعا الليل وهو يتتوج بالقمر بعد أن استقر على 
عرش ا حالا حل الملك الآخر: النهار (ولبس الكون تاجه العظيم فأشرفَ 
عليه القمر) والقمر هو التاح هناء وهكذا في التشبيه الآخر عند قوله في الفقرة 
التاسعة (فأطاعها كأما إرادته)» والمشبه هنا منتزع من من الفعل (أطاع) أما المشبه 
به فيکون من صورة كاملة تقوم هي بدورها على طرفين : مشبهٍ هو الضمير (ها) 
العائد على الحبيبةء ومشبهِ به هو (إرادته)» والعلاقة بين المشبه (الإطاعة) 
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والمشبه به (كأنها إرادته) غريبة على قواعد البلاغةء إنها علاقة تضيف إلى هذه 
القواعد جديداً من غير أن تلغيها. 
وإذ استطاع الرافعي أ ل يثبت إبداعه الخیالي عن طريق تطوير قواعد 

الصورة العربية وتغير أعرافهاء | أو إتجاد قواعد وأعراف جديدةٍ تضاف إليهاء 
فهذا لا يشغلنا عن تسجيل مقدرة الكاتب على إبداع صور قد تكون منسجمة 

مع القواعد البلاغية القدية ولكن عمقها وجدتمها الكليين يضعانما في مرتبة 
تقل أصالة عن مراتب الحوانب التجديدية الأخرى للصورة عنده فصورة 
(الشجرة الممتلئة بالأوراق كأنها مكتبة يتصفحها اهواء) فيها من الحدة والحياة 
والحركة» والتفاعل الحميمي بين عناصر الطبيعة المختلفة تفاعلا إنسانيا مذهلا 
ما جعلها صورة فريدة» ومجعل مثلها من الصور الكثيرة عند الرافعي في هذه 
المرتبةء كا في صورة الطبيعة التي ملي في الكتاب الأسود - الليل - أخبارّ نهارها 

- بخطوط النجوم -) وصورة القمر الذي يشبه (روح النهار اميت ما ينفك 
يتلم جوانب السماء حى جد منها منفذاً فيغيب) . 

من المرجح أن يكون للمدرسة الرومانسية الغربية أثرها الإمجابي في حث 

الرافعي على هذا التفاعل بينه وبين الطبيعة من جهة» ثم بين عناصر الطبيعة 
وعناصر أخرى من جهة ثانية» ويظهر هذا الأثر أيضا في انشغاله أحيانا بالصورة 
دون الفكرة» حتی لتستوطن الأولى أرض العبارة فلا تسمح للفكرة بالظهور. 
ولا نعرف سابقة هذا الاستيطان في تاريخ الشعر أو الث العربيين» وللدلالة 
على ذلك نتوقف عند الأجزاء الأول من صورة الرافعي الكبيرة التي افتتح ا 
خاطرته» فالصورة منذ بدايتها ربدت التجرم تح . .) حتى الحلقة الخامسة 

تقریباً من ل الطويلة» أي إلى قوله (تتثاءب ہا الأمواج المستيقظة) 
لا تحمل وراءها أية فكرةٍ مباشرةء إنها جرد ثوب مزركش من الخيال لا يغطي 
جس| ما» ثوب ا من غير مضمون فکري» وکأننا بالرافعي يارس - مع . 
بداية العملية الإبداعية التي استغرقت بعد ذلك الخاطرة - نوعاً من الرياضة 
الخيالية الى تمنحه القوة بعد ذلك للانطلاق إلى الفكر العميق والخيال البعيد 
اللذين بحلتق إلى آفاقهما في بقية خاطرته. 


# ¥# # 
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فهل نجح الرافعي حقاً - کا سبق أن زعمنا وقد در الآن نسيج لغته 
وأبعاد خياله. في أن يواکب بين عنصري اللغة والخيال» أم اتجه كل منا عنده 
في مسار فب ما قد يسبب قزق حطيرا في تماسك البناء الأدبي؟ إن الانفصال 
بين اللغة والخيال ليس أسوأً من الانفصال بين اللغة والفكرء لأن مؤدي 
الانفصالين واحد. 

حين ندرس خيال الرافعي وطبيعة هذا الخيال الغريب. يفيذنا أن 
نتفحص حواسه الخمس آولا لتبين ما يمكن أن تدركه تلك الحواس من الواقع 
اللحيط اء هذا الواقع الذي يتخذه الشعراء أرضاً ينطلقون منہا في رحاب 
الخیال» ولا بد للخیال من واقعِ يستند إليه» فإذا خلا من ذلك الواقع انقلب 
الخيال إلى وهم» وشتان ما الخيال والوهم . 


إن هذا الفحص الذي سنجريه للكاتب سوف يتعثر بحاسة السمع»› 
تلك التي فقدها تماما وهو هي العقد الثالث من عمره» فلم يعد يلك ما يصله 
بصوت الحياة من حوله» وما الحياةء في مادتهاء إلا صوت وصورة» فاين 
يذهب خيال ارافعي به وقد فقد البعد الآخر للحياة؟ إن أمامه الآن بعداً 
واحداً يستطيع أن يغوص في أعماقه» غوصاً يكن أن يعوضه النقص الذي 
خسره في جال لبعد الآخحرء وقد رأيناه لذلك يسترسل في هذا الاتجاهء 
وأحسسنا به وهو يغوص ني أعماق نفسه شيا فشيئاً وكأنه حفر في ا رض بعيدة 
الغور مسافة إئر أخرى» حت يصل إلى بعاد ل يكن الآخحرون قادرين على أن 
يصلوا إليها بفكرهم أو خياهم . 


هذا الغور العميق الذي يغوص إليه الرافعي » وهو يدم لنا بنات 
خیاله» سوف يژدي به بدهياً إ إلى الغموض» ورا أدى ف عض الصور المتطرفة 
إلى الإبهام والاستغلاق» نتيجة لجحموح الخيال عنده جموحاً كثيراً ما تعجز اللغقى 
على تفوقها عند الرافعي» عن ملاحقته» فيتمزق النص بين جموح الأول وتقصير 
الثانية ؛ إن حصان اللغة عنده أصيلَ أصالة نادرة ولكننا نحس وكأنه يتحرك في 
غير الاتجاه الذي كان يندفع فيه حصان الخيالء ذلك لأن الأول يظل لاها 
خحلف هذا الثاني الذي بيجم عنده باندفاع يشبه الحنون» فيختر توازن 
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العربةء وتترنح بالرافعي وهو يحاول أن يتقدم إلى الأمام ؛ إن العنصر الصو : 
اللغةء عنصر زئبقي يفلت من بين يڏي الكاتب كل) هم بالإمساك به» ما دام 
عاجزاً عن جعله يواكب مسيرة العنصر الخيالي» وأنى له ذلك وقد فقد الحاسة 
التي یتلقی ا ذلك العنصر؛ إن بإمكان الرافعي أن یفکر جیدا ویإامکانه أن 
يتخيل جيداء ولکن م يكن بإمكانه أن هتف أو ينشد أو يسمعنا موسيقا نفسه 
بالقوة نفسها التي كان يملكها في عمليتي التفكير والتخيلء ولذلك شذ العنصر 
الصوتي عن العنصر الخيالي في صوره» فلم تخدم موسیقاه اللغوية بالقدر الذي 
کان یرجی منا» وظلت هذه الموسيقا متعخلفة دوماً عن الصورة» ولا شك أن 

كلا من الصورة والموسيقا یصدران عن موقع واحد في النفس هو العاطفةء 
ليصبا من بعد في موقعِ واحد أيضاً من نفس المتذوق هو العاطفة مرة أخرى» 
ولكن هذين العنصرين لا يسيران عند الرافعي مسيرة تؤكد تلاحم منبعيها 
ومصبيهم|» وتلاحم الصورة والموسيقا يؤدي بالكاتب أو الشاعر إلى ما يسميه 
(هویلي) 50١۴‏ ويترجه الدكتور عزالدين إسماعيل إلى (توقيعة). فالصورة 
ليست هى المشبه والمشبه به» أي إا لا تقتصر على العناصر المكانية أو 
الحسية» بل تتجاوزها إلى العناصر الزمانيةء وهى العلاقات اللغوية في 
الصورة» والموسيقا الناشئة عن طبيعة هذه العلاقات» وهى عناصر زمنية لأن 
وجودها متوقتٌ على الأصوات والإيجاءات المؤقتة التي يجحدثها التلفظ با أو 


إنشادها. 

هذا التلاحم ا ف بناء (التوقيعة) هور الذي نفتقمده علد 
الرافعي» الفواصل ۲ لموسيقية التي د تعيش في داخله» لتتدفق من بعد عل 
لسانه» مىهمه مبهمة إلى سحل ما من ناحية » العجز ف حاسته السمعية» وهي أيضاً 


وللسبب نفسه تتطاول بشکلٍِ مسرفي » فتطول معها صورته» في عملية محاولة 
محقیق التواکب بين هذين العنصرين› ولذلك وجدنا الصورة تتوازى وتتساوى 
طول مع الفاصلة الموسيقية ية فيقع السوء ء بذلك على كلا العنصرين 

إن الإبداع عند الرافعي لا یرتط مباشرة بيحاسة السب و وهذا الارتباط 
يمكن للكاتب أن يتخيله دون أن يعيشه» وهو إن فعل استطاع أن يتجنب مثل 
ذلك الانفصال بين الصوت والصورة. 
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ولكن هل كان هناك حقاً ذلك الانفصال الخطبر بين الصوت والصورة 
عند الرافعى؟ بل لنقل: هل كان هناك انفصالٌ حطر بين الفكرة وكل من 
الصورة والصوت ولنقصد بالصوت هنا اللغة _؟ 

هذا السؤال يضعنا أمام تسويغ نخفف به الأذى عن الكاتب؛ إن 
الرافعي يکن يقتصر في إطالة عبارته على الحانب الصوتي»› ومن المعروف أن 
الشكل لیس إلا صورة للمضمون» وإذن عندما نحاسب الرافعي على إطالة 
العبارة بجدر بنا أن نحاسبه على إطالة الفكرة وربا الصورة» وكل متبط 
بالاحر» فكيف نسوغ له إطالة الفكرة والصورة» وعل إطالته) غا يعاقب عليه 
قانون الإبداع الأدبي أو ما يكافىء عليه هذا القانون؟ 


إن الجواب عن هذا السؤال يحتاج إلى علاج من أكثر من جانب» فقد 
تطول الفكرة من غير أن يستدعي الفن الإبداعي ذلك» أي من غير آن يكون 
الكاتب مضطراً إلى تمديدها وإطالتها؛ وبحسبه أن ينصرف إلى تركيزها ليكون 
منہا فكرة مكثفة ها بعدان قصيران أفقي وعمودي » بحيث لا يقل البعد الأفقي 
طول عن البعد العمودي» أي لايقل اتساعهاء عن عمقهاء فإذا وفق 
الكاتب إلى هذا عددنا له ذلك في التفوق الفكري ثم التعبيري› ولکن قد تکون 
الفكرة سطحية وطويلة معا بحيث تفتقد البعد الآخرء وهنا مجمل بنا أن نحاسب 
صاحبها حساباً عسيراً» ولا سي إذا جَّلنا نلهث وراء عبارته الطويلة المجسدة 
هذه الفكرة. 

فأين موضع الرافعي من كل ذلك؟ 


إن قراءتنا السريعة له تظهر لنا من غير تردد أنه لا ينتمى إلى أي من 
الصنفين» وهذا سر آخر من أسرار تفرده» ومن ثم تجديده» فلو توقفنا عند 
الفقرة الأولى من النص» حيث يصور الليل والنجوم وإشعاعات هذه النجوم 
التي توحي له بكثير من أسرار الحياةء نجد الفكرة تتناسل وتتوالد» وكل نسل 
يتفوق على سلفه» حتى لنظن الكاتب يقبل في النهاية على الخروج من حدود 
العقل إلى ما لا يسعه العقل البشري من معن . 
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وهو ما يفتاً يؤكد صلة النسب هذه بين المتوالدات» ويقع هذا التوالد 
على مساحة كل من الفكر واللغة والخيال معا فبعد أن قال (بدأت النجوم 
تغع وجه الطبيعة) ظننا أنه انتهى من فكرته. وسيبتدىء بفكرة جديدة» ومن 
ثم بصورةٍ جديدة» وعبارةٍ أو حملةٍ نحوية جديدة» ولكنه وضعنا فجأة مام 
الاسم الموصول (التي) ليربط بين السابق واللاحقء أي ليوجد علاقة النسب 
والتناسل هذه (الطبيعة التي أعيت من طول ما انبعشت في النهار)» ومن حقنا 
ا أن الرافعي قد اكتفى ذا النفس الطويل نسبياً» ومن حقنا أن 
نظن أنه مقبل على الانتقال بنا إلى فكرةٍ جديدةٍ منفصلة عن الأولى» ولكنه 
يقاجئنا هنا أيضاً بشبه اة مرتبط بالفعل الذي تضمنته العبارة السابقة» فيعلق 
الجار والمجرور (برشاش ) الذي بدا به الحلقة الجديدة (برشاش من النور 
الندي) بالفعل (تنضح)» ثم يسترسل في الإطالة عن ریق إبجاد حملة حالية 
تابعة هذا النور (يتحدر قطراتِ دقيقة)» ثم يصلها بحاقة آخرى فيضيف إلى 
هذه القطرات. صفاتٍ جديدة» فيقول إنها (منتشرة کانہا آنفاس)» ثم یغوص 
أكثر فأك فيضع هذه الأمواج المستيقظة (في بحر النسيان)» معلقاً شه 
الجملة (في بحر) بالصفة الأخرى (المستيقظة). ثم يربط هذا البحر بجملة 
أخرى عن طريق اسم موصول,» فهو البحر (الذي تجري فيه السفن الكبيرة)» 
ويزداد غوصاً وعمقاً حين ييز هذه السفن الكبيرة فيجعلها من (قلوب عشاقي 
مهجورين. .). وهکذا نجده كلا انتقل إلى جزءِ صوتي من أجزاء عبارته 
الطويلة تحقق له عمق أبعد من سلفهء فمثلا تلهث أنفاسنا وراء أصواته يلهث 
خيالنا وراء خياله» ويلهث عقلنا وراء أفكارهء فليست الأصوات التتابعة 
المترابطة عنده جرد أصواتِ لا تتصل بأبعاد رأسية توافق أبعادها السطحية» 
وإغا نحس الرافعي مرجلا يغلي بالأفكار والصورء ونکاد نظن أن المرجل الذي 
أحإط ثل هذه الأفكار والصور أضيق من أن ن يتسع ها حقا فننحس وکأن 
الكاتب موشكڭ على الانفجارء ا أصررةا على مايعة فكرت والعبارات الي 
صیغت ہا من غیر توقف لحکمنا على أ نفسنا أيضاً بالتفجر أ ا 
ولقذ بخيل إليناء وأفكار الرافعي تطرد عمقاً مثلا تطرد اتساعاء آنه من ` 
البشر» فهذا الطول الغريب» والعمق الذي يواكبه» والاطراد في هذا ال سء 
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خیالا وفکرأء شيءَ ۾ نعهده عند الآخرين قدياً أو حديثاًء ولل نعهد أنفسنا 
وأنفاسّنا قادرة على التكيف معه وتقبله» ولئن كانت أنفاسنا تتقطع ونفوسنا 
تکبوء کل) حاولت اللحاق ذا الفارس. فإن هذا لا يشر إلى ضعفنا بقدر ما 
يشير إلى عظمته» ولا يشير إلى إخفاقه بقدر ما يشير إلى العجز الذي يتجسد فينا 
ونحن نقف أمام مراة العباقرة» وهو عجر لم نكن قادرين على رؤيته فينا حين 
كنا نقف أمام الكتاب والمبدعين العاديين» وإذن فمن حقنا هناء ومن حق 
الرافعي علينل أن جه في مرت لا تصل لبي مرتبة كاتب أخر؛ لقد عودنا 
العباقرة دائ على أن يتعبونا ونحن نجري وراء إدراك آسرارهم» وتذوق 
إبداعاتمم» حتى إذا وصلنا إلبها أدركنا كم كان ما عانيناه من سفرٍ إل 
رخحيصاً هيناً بإزاء ما تحقق لنا في النهاية من متعة فهمهم وتذوقهم . 

ليس الرافعي ذلك الرومانسي السلبي ولا الرومانسي امقلد للمذهب 
الغربي تقلیداً یفقده شخصيته وأصالته › سواءٌ من الناحية الخيالية أ و اللغوية أو 
الفكرية» إنه الكاتب المسلم الأصيل الذي منح إل م هذه الأصالة مله ابدام 
متفوقة» مكنته من التمسك بالإاسلام والأصالة» من ناحيةء تمسکاً میسورا 
عليه» صعباً على الآخرين» ومکنته من آن بحقتى تفرد ملحوظاً وحداً حقرتية 
غير مزيفة» من ناحية آخرى» ولو استطاع الرافعي تحقيق الوازاة کاملة بين 
الحصانين اللذين يتقدمان عربة الإبداع الأدبي» فتنطلق لغته لتلبية حاجات 
خياله الظامىء إلى الأعماق فتلين له وتستجيب لطموحه» وتغذي عنفوانه» 
لكان بيانه السحرء إن م يكن كذلك حقاً. 
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